۸ 0 سو ۳۳ 


“Ad / < 
13 
1 1 ‘ 
‘ ۱ 3 


4 ۰ ل 
التصوف عند فلاسفة المغرد 


فلسنش وتصوف 
AS abl‏ وزری بع ر رقا مک 9 HY‏ نلمفۃ اٹریں۔ بغراو 
رئيس التحریر 


د .عبدالجبار الرفاعي 


التصوف عند فلاسفة المغرب 


الطبئحة الاولی 
¥ ١ھ‏ ۔ ٠ ٦‏ م 


الافكار والآراء الواردة في هذا الكتاب لاتعبر بالضرورة عن مواقف واتجاهات يتبناها 
م ركز دراسات فلسفة الدين في بغداد أو دار امادي في بيروت. 


سرا ۱۲ کی 2 
برک انی للطباعة والنشر والتوزيع 


هاتف: ۰۱۱/٢٤٥٥٥۸۷‏ ۰۳/۸۹1۳۲۹ - فاکس: 91۱۱۹۹ - ص. ب: ۲٥/۲۸٢‏ غبيري ‏ بدروت -لبنان 
E-Mail: daralhadi@daralhadi.com - URL: http: //Awww. daralhadi.com‏ 


التصوف عند فلاسفة ا مغرب 


ابن خلدون أنموذجا 


صا ¢ لیج av‏ 


للطبامة والنشر والتوزيم مرک ورا س فلمفة (لریں - بغراو 


المقدمة 


((العقل ميزان صحيح فأحكامه يقينية لاكذب فيها غير انك لاتطمع ان 
تزن به امور التوحيد والاخرة وحقيقة النبوة وحقائق الصفات الالهية و کل 
ماوراء طوره» فان ذلك طمع في محال ومثال ذلك مثال رجل رأى 
الميزان الذي يوزن به الذهب فطمع ان يزن به الجبال. وهذا لايدل على ان 
الميزان فی احكامه غير Gale‏ لکن للعقل حدا يقف عنده)) ابن خلدون؛ 
المقدمة ص 4۲۶ 

ان مواقف فلاسفة المغرب من التصوف متعددة فلا يوجد قاسم 
مشترك یجعل لفلاسفة المغرب موقفاً واحداً من التصوف. وانما JSS‏ 
فیلسوف معالجته الخاصة للتصوف. وموقف ابن خلدون الخاص من 
التصوف يتداخل ویتقاطع ویتمیز من مواقف فلاسفة المغرب - كما 
سنلاحظ -. 

يبقى ان الموقف من التصوف هو موقف من العقل وحدوده المعرفية» 
هکذا بلاحظ ابن خلدون ان التصوف ومعه سائر آشکال المعرفة فوق 
الطبيعة انما يعبر عن محدودية العقل» فابن خلدون بعتقد بالامور الروحانية 
الفيبية. ویری ان المنهج الذي یعتمد فیها هو غير المنهج الذي یعتمد في 
دراسة التاریخ وعلم الاجتماع. ویلاحظ هنا ان الدراسات الکثيرة في 
المكتبة الخلدونية العربية والأجنبية المعاصرة قد ر کزت على الجانب 
التجريبي في فکر ابن خلدون الفلسفي لا سیما في المجالین التاريخي 
والاجتماعي حتی غطت على جوانبه الأخرى التي تمثل جانباً مهمأ من 
جوانب فکر هذا المفکر المسلم المالکي سی فلیس ابن خلدون في 
الحکم الفلسفی العام مفكراً وضعياًء انما هو مفکر إسلامي شامل بعطي 


۵ 


الطريقة التجريبية في البحث العلمي حقها في ميدانها كما يعطي المنهج 
الروحاني حقه في ميادينه الغيبية والروحية. إلا ان غلبة الاهتمام بالجانب 
التجريبي التاريخي والاجتماعي كما قلنا جعل بعض الباحثين يخرج ابن 
خلدون من إسلاميته فلسفيا إلى تصنيفات مدرسية معاصرة غريبة عن ابن 
خلدون وبيئته الفكرية العربية الإسلامية. 

ان دراسة التصوف عند ابن خلدون تمثل استكمالاً لصورته فى هذا 
اسر ل Bee ee‏ 
مياد ينها الملائمة في نظرة تكاملية. 

إن القول ob‏ ابن خلدون كان رافضاً لتصوف وهو خطأ شائم» هو قول 
فيه من التجني على ابن خلدون الكثير OV‏ نصوصه الخلدونية تدل ‏ كما 
سنری -علی تمییز نوعین من التصوف شأنه فى WS‏ شأن این تيمية وشأن 
الغزالی اي رفض القول بالحطول والاتحاد. " 

99" E 0 لین خددر ةنح‎ Ere rr ye 
وتکامله. ذلك ان القراءة المعاصرة للمفکرین المسلمین التي تهدف إلى ان‎ 
حيوية من جهودهم الفلسفية لا ضير منها بل هي مفيدة‎ pole تستمد‎ 
ينبغي ان تجري من دون ان تسلب المفکرین المسلمین حقيقة‎ ONS 
آرانهم الفلسفية الشخصية. ففي جهودهم الفلسفية الى کونت الفکر‎ 
العربي الاسلامي والنز عة‎ Sa العربي الاسلامی اجتمعت النزعة التجريبية‎ 
الايمانية» وهذا ما یمثل أصالتهم الفلسفية وقدرة جهودهم‎ tole 
الفلسفية على استیعاب مشكلات الفلسفة والمعرفة مع استمرارية حيويتهم.‎ 
وسنری ان ابن خلدون الذي ينتمي إلى مفكري المغرب العربي لا ينفصل‎ 
البتة عن المدرسة العربية الإسلامية في المشرق» بل هو يعتمد مصرحابذلك‎ 
جهود الغزالي وغيره من صوفية وفلاسفة المشرق العربي الإسلامي. على‎ 


نقيض النظرة التي ترمي إلى فصل جهود المفكرين العرب في المغرب 
العربي عن جهود المفكرين العرب في المشرق العربي . 

لقد عملت على وضع نظرية ابن خلدون في نشأة التصوف ضمن 
إطارها العام الإسلامي فکان لاب بن کر اسة تشه اتصوفت لس اتا 
الموضع الحقيقي الذي تمثله نظرية ابن خلدون في نشأة التصوف. 

إن دراسة التصوف عند ابن خلدون تقدم إلى جانب الدراسات 
التاريخية والاجتماعية عنه» الصورة المتكاملة ‏ كما قلنا عن ابن خلدون 
في الفكر الفلسفي العربی المعاصرء هذه الصورة التي غابت عن ذهن 
المت ناد يميت ا لی ابن كلدو الع اب رزت نات 
التجريبي في فكره وغيبت جانبه الروحاني. وتوجد مسألة جديرة بالایضاح 
وهي عد ابن خلدون فيلسوفأء فهذا ليس أمراً جديداً فقد فعل عمر فروخ 
ذلك من قبل في كتابه: تاریخ الفكر العربي إلى أيام ابن خلدون»" فقد 
أرخ عمر فروخ لابن خلدون مع بقية الفلاسفة العرب» ودي بور في كتابه 
(تاريخ الفلسفة في الإسلام) ' وعبد الرزاق المکي الذي درس الفکر 
الفلسفى الخلدونى فى كتابه: «الفكر الفلسفى عند ابن خلدون)' وعبده 
لشمالي تی کتابه (دراسات في تاریخ الفلسفة العريية الاسلامیة)" 
con AT‏ وبعد هذا فان ابن خلدون على أقل تقدیر هو فیلسوف تاریخ. 

لقد تألفت هذه الرسالة من أربعة فصول؛ الفصل الأول منها قدم 
دراسة عن نشأة التصوف لكي يضع ‏ كما آسلفت - نظرية ابن خلدون في 
نشأة التصوف ضمن إطارها العام» ولقد حاولت فيه ان آدخل إلى دراسة 
موضوع النشأة من خلال آراء الباحثین العرب التي تناولت موضوعین: 
الموضوع الأول نقد آراء المستشرقین في نشأة التصوفء والموضوع الثاني 
آراء الباحثين العرب أنفسهم في نشأة التصوف ولقد تضمن الفصل الاول: 


تعريف الزهد وتعريف التصوف. وقد قسمت آراء الباحثين العرب فيه 
بحسب وجهات نظرهم في مصادر نشأة التصوف إلى القائلين بالمصدر 
العربي الإسلامي وإلى القول بتعدد مصادر نشأة التصوف وإلى المتأثرین 
بآراءالمستشرقین؛ وقد حاولت ان استقصي في هذا الفصل آراء جمیم 
الباحثين العرب التی وقعت تحت يدي بحدود |مکاناتی فی البحث. 

ثم جاء الفصل اثثاني لیناقش التصوف عند فلاسفة المغرب ph bee‏ 
مسرة مروراً بابن باجه وابن طفیل وابن رشد وانتهاء بابن عربي وابن سبعين 
لتشكيل الصورة العامة التي يظهر فيها الأنموذج الخلدوني في الموقف من 
التصوف. وبعد الانتهاء من إيضاح هذه الخلفية المباشرة لابن خلدون» 
جاء الفصل الثالث ليدرس آراء ابن خلدون وأطروحاته فى التصوف 
کردا باد علدوة كنا LMR‏ راهنا ابن ی و ره رم 
بالمتصوفة. وتعريف التصوف عند ابن خلدون ورأيه فى اشتقاق كلمة 
اه ی نهدت اپ تو اراسي Sisal‏ 
77 رات ارا یک۶۶۶۶۶ ار pale‏ 
نظرية المقامات والأحوال» وحاجة المريد إلى ا والرمزية الصوفیة 
والعلاقة بين التصوف والفقه» ثم يأتي الفصل الرابع ليدرس موضوعات 
مثل: مصادر ابن خلدون في التصوف. والموقف من علوم المكاشفة 
ويتضمن: المعرفة فوق الطبيعية» واشكال النقد الذي وجهه ابن خلدون 
لعلوم المكاشفة مثل: النقد الصوفيء والنقد اللغوي» والنقد الشرعي» والنقد 
النفسی, والنقد الاجتماعي هذا في المبحث الأول من الفصل الرابع آما 
المبحث الثانى فقد درس نقد ابن خلدون لمذاهب الوحدة فى التصوف 
7 :ولس تنا ادع اكد وه ا وه ا ard‏ 
وقبول هذا العمل انه سمیم مجیب. والحمد مه رب العالمین. 


الهو امش: 


| - انظر: الجابري» محمد عابد تحن والتراث» المر كز الثقافی العربی» الدار البیضای ط 
3 ۶۵ ص .5١١‏ ۱ ۱ 

"-راجع كتاب: فروخ» عمرء تاريخ الفكر العربي إلى أيام ابن خلدون دار العلم 
للملایین؛ بيروت» ۱۳۹۲ھ ۔ ۱۹۷۲م: ص ۷۰۹۰-۹۹۱ 

'-انظر: دي بوره تء ج» تاريخ الفلسفة في الاسلام الدار التونسية للنشر؛ الم سسة 
الوطنية للکتابالجزائر(د. ت).ص ۰۷ ۶۲۲ ولاسیما ص ۶۱۰ فما بعد وص ۱۲ فما بعد. 

*-راجع؛ المکيد. عبد الرزاق الفکر الفلسفي عند ابن خلدون» مطابع رویال؛ 
الاسكندرية؛ ۱۹۷۰م الکتاب كله عن الفکر الفلسفي الخلدوني. 

6 الشمالي» عبده» دراسات في تاريخ الفلسفة العربية الاسلامية وآثار رجالهاء مطبعة 
النسر بيروت» ط٣‏ ۱۹۹۰م ص ۳۳ - ۶۷۰. 

هذا الکتاب بالاصل رسالة د کتوراه مقدمة إلى قسم الفلسفة في كلية الآداب في 
حامعة بغداد لسنة ١ھ‏ ۲۰۰۰م. 


الفصل الأول 
نسأة التصوف الإسلامي 


التمهيد: 

قدم ابن خلدون في كتابيه: المقدمة وشفاء السائل عرضاً لتاريخ 
التصوف ومکوناته وشخصياته» وأهم المؤلفات التي وصلت فيه مبتداً 
بالمشرق العربي الاسلامي» و كيف استقام البحث فیه مما يوجب على 
ole‏ بعش Seas‏ عند هده المصادرة غارضا لها ضور pads‏ لبق 
في هذا الفصل. مثلما سنقف في الفصل الثاني عند سيرورة التصوف في 
المغرب العربی» من غير ان ينفصل عن مساره فى ديار النشأة والتأسیس 
بحکم العلاقة الى ربطت الک الاسلامية الکسری سر کت اث 
الحضاري العربی الاسلامی فى العراق. لا سیما بغداد بيت الحكمة... كل 
as‏ وهی ساس بت سر و لسر تسا سرد 
اللاحقة. فلنبدأ مع التصوفه من مقدماته الااصطلاحية لاسیما الزهد. 


تعریف الزهد: 

آجمع الدارسون, على القولء بأن الزهد هو المیدان الذي نما فيه 
وازدهر من خلاله الاتجاه الصوفي فبماذا تخبرنا المصادر الترائية عن 
الزهد؟ 

الزهد لغة «ضد الرغبة والحرص على الدنيا والزهادة في الأشياء 
کلها» . وجاء في مختار الصحاح باب ز ه د: 

«الزهد ضد الرغبة: نقول زهد فيه وزهد عنه من باب سلم و (زهدا) 
أشنا فا بزهد بالفتح فھاء (زهدا) و (زهادة) بالفتح لغة فيه 
(والتزهد) التعبد و (التزهید): ضد الترغیب؛ و (المزهد) بوزن المرشد: 
القلیل المالء وفي الحدیت: «أفضل الناس مومن مزهد»" وهو في القرآن 
الکریم يرد مرة واحدة في سورة یوسف: (وَشَرَوٴه من بخس دراهم 


۳۳ 


مَعْدُودَةِ و کاُوا فيه من (Coal‏ (یوسف:۲۰)" «وقوله عز وجل: واوا 
فیه من الزاهدین قال ثعلب: اشتروه علی زهد فيه وهذا مما لیس له 
علاقة بالزهد المصطلح الذي نقصد. والمصطلح يدل على ظاهرة روحية 
بدأت منذ القرن الأول الهجري وغطت القرن الهجري الثاني وفیه تطورت 
إلى التصوف وبقي الزهد ملازماً لتصوف لیمثل الجانب العملي فيه» حتی 
تعددت فيه التعر یفات: 

وضمن تعریفات الزهد التى آوردها القشيري نورد هذه المجموعة: 

- قال سفیان الثوري (ت: ١٦۱ھ/‏ ۷ «الزهد في الدنیا: قصر الأمل 
لیس با کل الغلیظ ولا بلبس العباء»*. 

- وقال آبو سلیمان الداراني (ت: ۲۱۵ه/ ۸۳۰م): «الصوف علم من 
آعلام الزهد فلا ينبغي للزاهد ان يلبس صوفا بثلائة دراهم» وفي قلبه رغبة 
خمسة دراهم» . 

- وقال عبد الله بن المبارك (ت: ۱۸۳ھ/ ۷۹۹م) «الزهد: هو الثقة بالله 
تعالى مع حب الفقر». 

- وقال عبد الواحد بن زيد (ت: ۱۷۷ه/ ۷۹۳م): «الزهد ترك الدينار 
والدرهم». 

- وقال الحسن البصري (ت: ۱۱۰ه/ ۷۲۸م): «الزهد في الدنیا ان تبغعض 
أهلها و ars‏ ما فیها». 

- وقال الفضيل بن عياض (ت ۱۸۷ه/ مم «جعل الله الشر كله في 
بيت» وجعل مفتاحه حب الدنياء وجعل الخير كله في بيت» وجعل مفتاحه 
الزهد» " وقال أيضاً: «أصل الزهد الرضا عن الله dbs‏ 

- يروي القشيري: «وقیل الزهد من قوله سبحانه وتعالی: IES)‏ تسوا 
عَلَى مَا فاتکُم ولا تفرخوایما آتاکم) (الحدید: من الایة۲۳) فالزاهد لا 
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يفرح بموجود من الدنياء ولا يتأسف على مفقود منها»". 

- ویقول ماسينيون: زهد؛ مصطلح في التصوف الاسلامي وهو صفة 
الزاهد والزهد الکف: أولاً عن المعصية وعما زاد عن الحاجة وترك ما 
يشغل عن الله ثم الکف عن أمور الدنيا جميعاً بتخلية القلب والتقشف التام 
وترك کل ماهو مخلوق» ومن ثم فان المصطلح الزهد إذ يحل محل 
«نسك» المرادف له في النصوص القديمة» يدل بوضوح على معنى أوسع 
من القناعة (والقناعة: هي الاعتدال وقمع شهوات النفس)» بل أوسع من 
الورع أيضاًء وهو الكف عن المحارم ويقول المصري ذو النون - في 
ترتيبه للأحوال ان الورع يؤدي إلى الزهد. وقد وضع الغزالي الزهد بعد 
الفقر وقبل التو كل واتسعت فكرة الزهد في عهد الحسن البصري". 

والمدلول الاصطلاحى يمكن إيجازه فى: انه «الإعراض الإرادي عن 
الدنيا بقطع العلائق وترك الخلائق وتخلية القلب من طلب الدنیا»" فضلا 
عن انه مظهر اجتماعي ‏ نفسي ظهر في جو العراق بادئ ذي بدء وتبلور في 
الكوفة والبصرة". a‏ عند الجرجاني (ت ٦۸۱ھ/‏ 151م): «الزهد 8 
اللغة: ترك الميل إلى الشيء. وفي اصطلاح أهل الحقيقة هو: بغض الدنياء 
والإعراض عنها: وقيل هو ترك راحة الدنيا طلبا لراحة الآخرة» وقيل: هو ان 
يخلو قلبك مما خلت منه يدك" . وبهذه الكيفية اجتمع المعنى اللغوي مع 
المفهوم الاصطلاحي ليجعل من الزهد شرطاً للتصوف. ومدخلاً للتنسك؛ 
وسبيلاً لد خول عالم الروح وسلوك مدارج الصعود إلى الحق تعالی... بعد 
استیفاء الزهد حقه في رياضة النفس» وتحقیق کمالاتها؛ وتحصیل 
ی اف ای کا المادية الطبيعية. انه کف النفس عن 
شهواتها المادية والتأدب بآداب الكفاف صبراً جميلاً من أجل حياة رضية 
فى الدار الآخرة جاء رداً على النزعات المادية المتطرفة. 
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تعريف التصوف: 

ما ان دخل المجتمع العربي القرن الثالث الهجري» حتى باتت ملامح 
الاتجاهات الزهدية» موزعة بين الفلسفة والعلم والتصوّف. ولما كان 
موضوع أطروحتنا هو (التصوف) وجدنا حشدا من التعريفات لهذا الفرع 
من فروع المعرفة» الذي يقرن (إدراك الحقيقة) والحق بالواحد الاحد» عبر 
تجربة ذاتية فريدة بصعب تكرارهاء أو إعادة تجريبها من مفكر آخر غير 
الذي تذوقهاء واستشعر حلاوتھاء وغاب بين طعومها. 

ومثلما حدد ابن عربي مفهوم (التصوف) كما ورد في رسالة 
اصطلاحات الصوفية الواردة في الفتوحات المكية قائلاً: «الوقوف مع 
الآداب الشرعية ظاهراً وباطنا وهی الأخلاق SY‏ وقد يقال بازاء !تیان 
المكارم للأخلاق» وتجنب ا لتجلي الصفات الإلهية» وعندنا 
الاتصاف DEL‏ العبودية» وهو الصحيح فإنه “gil‏ 

أما الشريف الجرجاني فلقد أورد تعريفان للتصوفء الأول إجرائي 
والثاني إجمالي: قال في الأول: «الوقوف مع الآداب الشرعية» ظاهراً» فيرى 
حكمها من الظاهر في الباطن وباطناً فيرى حكمها من الباطن في الظاهرء 
فيحصل للمتأدب الک کمال»“ والإجمالي قال فيه: ھ0 ف: 
مذهب كله جد فلا يخلطونه بشىء من الهزل» وقيل: تصفية القلب عن 
کر نوی ob ae Was lis,‏ ساد الضفات الضرية 
ومجانبة الدعاوی النفسانية ومنازلة الصفات الروحانية والتعلق بعلوم 
الحقيقة» واستعمال ما هو أولى على السرمدية والنصح لجميع الام 
والوفاء لله تعالى على الحقيقة واتباع رسول (صلى الله عليه وآله وسلم) في 
الشريعة» وقيل ترك الاختيار» وقيل: بذل المجهود والانس بالمعبود وقيل: 
حفظ حواسك من مراعاة آنفاسك. وقیل: الإعراض عن الاعتراض» وقيل: 
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هو صفاء المعاملة مع call‏ وأصله التفرغ عن الدنیاء وقيل: الصبر تحت PM‏ 
والنهي وقیل: خدمة التشرف وترك التكلف» واستعمال التظرف» وقيل: 
الأخذ بالحقائق والکلام بالدقاتق؛ والایاس مما في أيدي الخلائق»". 

أما عند الباحثين المحدثين فلقد جمع المستشرق نيكلسون مجموعة 
كبيرة من تعريفات المتصوفة للتصوف فی كتابه: (في التصوف الاسلامي 
وتاريخه) ووصل عدد هذه التعريفات (VA)‏ تعريفاً تكاد تغطى مساحة 
قرنين ونصف '' من تاريخ التصوف الاسلامي ولقد أعاد د. عفيفي جمع 
هذه التعريفات فأحصى (1۵) تعریفا . أما الد كتور عبد الرحمن بدوي فقد 
a‏ (۲۵) تعتويها من بسن فده penal‏ تفت SS‏ رکیل ان سل 
ملاحظاتنا على هذه التعريفات نورد أمثلة منها للوقوف على طبيعة هذه 
التعریفات " وأصحابها قال: 

١‏ - معروف الكرخي: (ت ۲۰۰ه/ ۸۱۵م): «التصوف الأخذ بالحقائق 
واليأس مما فى أيدي الخلائق». 

؟ - أبو سليمان الدارانی (ت ۲۱۵ه/ ۸۳۰م): «التصوف ان تجري على 
الصوفي أعمال لا يعلمها إلا الحق وأن يكون دائماً مع الحق على حال لا 
يعلمها إلا هو». 

وفي تعريف الصوفي يقول: 

۳۔ بشر الحافى (ت ۲۲۷ه/ 00 «الصوفى من صفا قلبه لله». 

٤‏ - ذو النون المصري (ت ۲۶۵ه/ ۸۵۹م): «سئل ذو النون عن التصوف 
فقال: هم قوم آثروا الله عز وجل على كل شيء فا ثرهم الله عز وجل على 
كل شىء». 

۵ أبو تراب النخشبى (ت ٢٤۲ھ‏ / 809 م): «الصوفي لا يكدره شيء 
ويصفو به كل شيء». 


اھ الحسين النوري (ت 790ه/407م): «نعت الصوفي السكون 
عند العدم والإيثار عند الوجود». 

وعودة إلى تعريفات التصوف: 

۷۔ ابو حفص الحداد (ت ٢٦۲ھ/ AVA‏ م): «التصوف تمام الأدب». 

A‏ سمنون المحب (ت قبل ۲۹۷ھ / ۹۱۰۹م): «سئل سمنون عن 
التصوف فقال: ألا تملك شيئاً ولا يملكك شيء». 

٩‏ الجنيد بن محمد البغدادي (ت ۲۹۷ھ/ ۹م( «التصوف ذ کر مع 
اجتماع ووجد مع استماع وعمل مع اتباع). 

۰ - آبو بکر الشبلي (ت سنة ٣٣۳ھ‏ / ١٤4م):‏ «التصوف الجلوس مع 
الله بلا هم» ویمکن ان نسجل هذه الملاحظات على مجموعة التعریفات 
التي أحصاها نيكلسون واخترنا منها عشرة نماذج: 
املاحظة الأولى: 

«الأغلب على هذه التعر Sle‏ هو الجانب ال دبس البلاغي»" دون 
التحديد العلمي الدقيق. 
الملاحظة الثانية: 

الطابع الشخصي الفردي لهذه التعريفات بمعنى ان التصوف تجربة 
ذاتية» ومن تجربته الذاتية في المجاهدة وبلوغ المعرفة الذوقية «عبر كل 
صوفي عما وقع له» كما يقول القشيري . 
الملاحظة الثالثة: 

الطابع النفسي اللحظوي للتعریفات: أي ان المتصوف ‏ بلغة المتصوفة - 
يعبّر عن المقام والحال الذي هو فيه لذلك نجد ان للصوفي الواحد 


تعريفات متعددة منطلقاً عند إبدائه التعريفات من الحال النفسى والروحى 
الذي هو فيه» فمثلاً نجد ان للجنيد (۱۳) تعريفاً ولأبي بكر الشبلي (۸) 
Vestal eu‏ ينات و دك Seer‏ 
oY po‏ الصوفية المتعددة نبدأها بتعریفات الجئید'' 

١‏ «سئل الجنيد عن التصوف فقال: هو ان تكون مع الله بلا علاقة». 

۲ - «وقال الجنيد: التصوف عنوة لا صلح فيها». 

۳-وقال Lat‏ «التصوف هو ان تمتك الحق عتلك وبحيك به 

٤‏ ۔ وللجنید أيضاً: «التصوف ان يختصك الله بالصفاء» فمن اصطفي من 
کل سوی الله فهو الصوفي». 

۵ وللجنید أيضا: «التصوف نعت تقیم فیه». 

آما المجموعة المختارة من تعریفات الشبلی " التی تدل علی تعدد 
التعريفات عند الصوفي الواحد فهي: ۱ ۱ 

each ols) «الصوفي منقطع عن الخلق متصل بالحق كقوله تعالى:‎ ١ 
لنفسي) (طه:١4) قطعه عن كل غير ثم قال: (لَنْ تراني) (الأعراف: من الاية‎ 
«(NEY 

۲ آبو بکر الشبلی Lat‏ «التصوف برقة محرقة». 

۳ آبو بکر الشبلی أيضاً: «الصوفية أطفال فى حجر الحق». 

ی Scale‏ هو سف عو رون کر 

وفیما يلي مجموعة من التعریفات المتعددة أیضاً وهي oN‏ الحسین 
اور ٠‏ 

١‏ -«الصوفية قوم صفت قلوبهم من كدورات البشرية و آفات النفوس» 
وتحرروا من شهواتهم حتى صاروا في الصف الأول والدرجة العليا مع 
الحق. فلما تركوا كل ما سوى الله صاروا لا مالكين ولا ghee‏ کین». 
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«الصوفي من لا يتعلق به شيء ولا يتعلق بشیء)۔ 

٣‏ وللنوري أيضاً: «التصوف sil‏ والكرم وترك التکلف والسخاء». 

٤‏ وله أيضا: «التصوف كراهية الدنيا ومحبة المولى». 

هذه الملاحظات تؤكد عدم توافر الشروط المنطقية في تعريفات 
المتصوفة للتصوف وظاهرة تعدد التعريفات قد لاحظها ابن خلدون وطرح 
تعريفاً للتصوف هو أقرب من تعريفات المتصوفة للتصوف' وهو 
التعريف الذي نراه مناسباً وسنأتي عليه لاحقاً في الفصل الثالث ان شاء الله. 


نظريات وآراء الباحثين العرب ف نشاة التصوف: 

لقد أصبح لدينا عدد كبير من دراسات وآراء الباحثين العرب في نشأة 
التصوف وفي نقد نظريات المستشرقين في موضوع نشأة التصوف» واعتمد 
هذا البحث على دراسات الباحثين العرب التى يسلطون من خلالها الضوء 
علی آراء ونظریات المستشرقین ای عادة ما ترجع التصوف الی ات 
أجنبية وسنری ذلك من خلال استعراض آراء ودراسات الباحثین العرب 
لنظریات المستشرقین» وبذلك نکون قد اعتمدنا التناول الواحد من خلال 
الباحثين العرب لاراء المستشرقین و آراء الباحثين العرب التي في معظمها 
ترجع نشأة التصوف إلى آصول !سلامية. وسنتناول هذه الاراء من خلال 
تقسیمها بحسب آراء الباحثين في مصادر نشأة التصوف مستعرضین نشاة 
التصوف ونقدهم المستشرقین وستکون آقسام آراء الباحثين العرب على 
النحو الاتی: 

11۳ اء القائلين بالمصدر العربي الاسلامي في نشأة التصوف الاسلامي: 

نعرض هنا بشکل موجز آراء الباحشین العرب القائلین بالمصدر 
الاسلامي لنشأة التصوف مبتدئین برأي د. علي سامي النشار. 


راي النشار: 

يقسم النشار المستشرقين بحسب جنسياتهم إلى المدارس الآتية: 
المدرسة الألمانية وعلى رأسها جوزيف فون هامر والمدرسة الانكليزية 
ومؤسسها براون ورأسها نيكلسون والمدرسة الفرنسية ورأسها ماسینیون 
والمدرسة الاسبانية وعلى رأسها أسين بلائیوس ". ثم يعمد بعد ذلك إلى 
مناقشة آراء المستشرقين التي ترجع نشأة التصوف إلى عوامل أجنبية لينتهي 
من ذلك إلى تقرير رأيه في نشأة التصوف بعد ان يسجل الملاحظات الآنية: 
الملاحظة الأولى: 

یقول الد کتور التشاز مسجلاً الملاحظة الأول اننا بحن نبحث أصل 
كلمة صوفي على انه مأخوذ على الأرجح في رأي بعض المستشرقین من 
الصوف والصوف لباس رهبان المسیحیین المنتشرين في الجزيرة العربية 
قبل الإسلام وبعده. ولكن يتساءل الد کتور النشار هل وو الا في شيء 
ان نقول ان الزهد الإسلامي ‏ المرحلة الأولى من مراحل الحياة الروحية 
أخذ من رهبان المسيحيين OV‏ التصوف وهو المرحلة الثانية من مراحل 
الحياة الروحية مأخوذ من الصوف والصوف لباس الرهبان» ان من الثابت 
ان كلمة التصوف استعملت اما فى أواخر القرن الثانى وأما فى بدء القرن 
ti soup ws swe‏ ردق هید 
النبي (صلى الله عليه وآله 20 جلت قن ام ۱ 
الملاحظة الثانية: 

والملاحظة هی :ان مصدر التصوف . بحسب رای بعض السشرفين - 
wag Ais IASON‏ خسان في تا نود کے ارات سر 
الصوفية في القرنين الثالث al tly‏ بعض UY‏ نيرت المحدثة ولكن 


۳۱ 


التصوف في مرحلته الثانية ‏ القرن الهجري الثاني - هو محاولة تفسيرية 
وأعني بها محاولة تفسير القرآن على الطريقة الذوقية ‏ واعتقد ‏ والقول 
للنشار ان هذه المرحلة لم تأخذ من المسيحيين ولا من الافلاطونية 
المحدثة اللهم إلا قلیلاً'' 
اللاحظة التالثة: 

يذ کر بعض المستشرقين لا سيما رجال المدرسة الفرنسية ان التصوف 
أخذ من المسيحية وانه امتداد لها. وأعطى الحلاج - بحسب Gly‏ بعض 
المستشرقين ‏ صورة لهذا التأثیر فهو مسیح آخر في العالم الإسلامي ‏ كما 
يعتقدون. ولكن نسى ماسينيون رأس المدرسة الفرنسية وصاحب هذه 
الفكزة ان الحلاج لم يقل لأنه اعلن الاتحاد باه لقد ت رکه المسلمون 
سنوات طويلة ينادي في سوق بغداد وهو في شطحه مخلوع العذار: أنا الله 
وأنا الحقء وما في الجبة الا الله» لقد ت رکوہ في شطحه وحالات سکره 
ومحوه بل تركوه وهو يتكلم بهذا في حال صحوه. ولکن الوزیر حامد بن 
عبد العزيز قتله» أو طلب من الفقهاء الفتوى بقتله لسبب سياسي أو بمعنى 
dol‏ لانهامه الفزمطة ئا اما وكوف من ان یکون tela‏ مات 
انه في الفترة الأخيرة من حياته نادى بإيقاف ركن من أركان الإسلام وهو 
الحج . 
ادلاحظة الرابعة: 

وهی ان أصل التصوف فارسی أغذ من الائتينية. وأخذ بالذات من 
مذهب المندائیین» وان هذا بتمثل في آبي يزيد البسطامي ومعروف 
الكرخي ‏ بحسب رأي بعض المستشرقین - ولكني - بقول النشار لا آجد 
أثراً واضحاً يثبت هذا“ 
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الملاحظة الأخيرة: 

وهي ان المدرسة الألمانية تتکبت أيضاً المصدر الصحيح للتصوف. 
ومن الأمثلة على هذا تحليل فون هامر لكلمة التصوف تحليلاً فيلولوجياء 
فيقول: ان الكلمة مأخوذة من جيمنوصوفياء وهى كلمة يونانية معناها 
الحکیم الهندي العاري. وقد ٣‏ علی نوع من فقراء الهنود 
كانوا يتجولون عراة الا جسام ویعیشون عيشة زاهدة. لقد تصور فون هامر 
كما یستطرد النشار انه ما دامت الکلمة مشتقة من جيمنوصوفيا فان 
التصوف متأثر بالمذاهب الهندية والاشتقاق خاطئ:؛ فاذا كان التحلیل 
الفیلولوجی kb‏ فالنظرية التی قامت عليه خاطئة أيضاً". 

ثم يعطق النشار arly‏ في مسألة نشأة التصوف متسائلا لماذا لا تبحث 
المسألة بحثاً موضوعياً فنقول: ان الزهد نشأ في هذا المجتمع الاسلامي - 
كما ينشأ في كل مجتمع آخر - تحت تأثير عوامل نفسية دينية وسياسية 
واقتصادية» ونبحث هذه الظاهرة في بيئتها نفسهاء ونتجه إلى أصولها 
النظرية في ها خذها الحقیقیة» کل ظاهرة في مجتمع من المجتمعات Lal‏ 
تستمد حقيقتها من هذا المجتمع وتتبلور في نطاقه» ثم تأتي العوامل 
الخارجية بلا شك. وكذلك الزهد Lis‏ في المجتمع الاسلامي مستندا على 
القرآن والسنة» ثم مضى في طریقه إسلامياً. ثم انسع وأصبح علماً على 
طائفة... ثم انتهى التصوف إلى الفلسفة كما انتهى علم الكلام إليها. 
ويستطرد الدكتور النشار قائلا: لا يفوتنا ان نذكر ان التصوف الإسلامي لا 
التصوف الفلسفي - وهذا تقسیم خلدوني كما سيتضح ۔انتھی إلى إقامة 
علم جدید: وهو علم الأخلاق على يد أكبر شخصية فكرية إسلامية وهو 
الامام أبو حامد الغزالي''. واذ يميز النشار التصوف الفلسفي عن التصوف 
الإسلامي فذلك على أساس ان التصوف الفلسفي المتأخر الذي ظهر بعد 
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نشأة الزهد والتصوف نشأة إسلامية خالصة قد أخذ ذلك التصوف 
الفلسفي من مختلف الثقافات الأجنبية ۳ 
راي التفتازاني: 

عرض ابو الوفا التفتازانی al,‏ فى نشأة التصوف ضمن کتابه: «مدخل 
إلى التصوف الاسلامي» وسندخل إلى نظریته من خلال نقده لآراء عفيفي 
وسنأتي علق عرض آراء عفيفي في المبحث الاتي.ینتقد التفتازاني آراء 
عفيفي التي آرجعت نشأة الزهد إلى أربعة عوامل هی: 

تعالیم الاسلام نفسه وثورة المسلمین الروحية ضد نظام اجتماعي 
وسياسي قائم والرهبنة المسيحية والئورة ضد الفقه والکلام » ویعلق 
التفتازانی علیها ناقدا: «ونحن نوافق الد کتور عفیفی على العاملین الاولین 
نی LAs‏ الزهد وهما: تعالیم الاسلام وثورة المسلمین علی النظام السياسي 
والاجتماعي... ولکننا نری ان الرهبنة المسيحية لم تكن عاملاً من عوامل 
نشأة الزهد الاسلامي و WIS‏ فان ثورة المسلمین ضد الفقه والکلام لم 
تكن لها صلة بنشأة الزهد»" لآن حر كة التدوین وظهور علم الفقه وعلم 
الکلام كانت في وقت متأخر عن ذلك الذي نشأ فيه الزهد وكذلك لم 
تظهر المباحث الكلامية المنهجية الطابع إلا بظهور المعتزلة في أوائل القرن 
الثاني الهجري وكان الزهد قد نشأ وانتشر هنا وهناك في العالم الإسلامي". 
وفى مسألة نشأة التصوف الإسلامى بقرر آبو الوفا التفتازانی: ان التصوف 
كان «عند أول تكونه العلمی: 707+ 77 مصدره 
eae pres ae nA)‏ بك القت فراعت تل FLORIS‏ 
وأقوالهم... وبذا یکون المصدران الأساسيان للتصوف في الحقيقة هما 
القرآن والسنة» . ولا شيء سواهما. 

ویوجز التفتازانی مصادر التصوف في ثلائة " هي: 


۲٤ 


(أ) القرآن الكريم: وجميع مقامات الصوفية وأحوالهم» التي هي 
موضوع التصوف أساساً مستندة إلى شواهد من القرآن الكريم. وسنتناول 
هذا الموضوع في فقرة لاحقة. 

(ب) حياة النبي (صلى الله عليه وآله وسلم) وأخلاقه وأقواله: ويمكننا 
التمییز فى حياة النبى وأخلاقه وأقواله بين مدتين» حياته قبل ان يبعث 
۳90 ادن وس الصرقة 
لأنفسهم مصدراً غنياً فيما استمدوه من صنوف العلم وضروب العمل. 
ونحن إذا تأملنا حياة النبي قبل نزول الوحي لوجدنا انها تنطوي على معاني 
الزهد والتقشف والانقطاع والتأمل في الكون استكناهاً لحقيقته وكان 
يتحنث في غار حراء كلما أقبل شهر رمضان مبتعدا عن صخب الحياة» 
زاهداً في نعيمها وترفها متقللاً في مأكله ومشربه ومتأملاً في الوجود فأتاح 
له هذا كله صفاء القلب. لقد كانت حياة النبي في غار حراء (صلى الله عليه 
وآله وسلم) بما فيها من تحنث وتقلل في المأكل والمشرب وتأمل في 
الكون صورة أولى للحياة التي سيحييها فيما بعد الزهاد والصوفية» أما عن 
7977۳0 وسلم) بعد کسی 
متصفة بالزهد والتقلل في المأكل والمشرب. حافلة بالمعاني الروحية التي 
وجدت الصوفية فیها منبعاً فياضاً لهم. 

(ج) حياة الصحابة وأقوالهم: كانت حياة الصحابة وأقوالهم منبعا 
استقى منه الصوفيةء OV‏ حياتهم وأقوالهم حافلة بالشيء الكثير من الزهد 
والورع والتقشف والاقبال على الله ولا يستطيع باحث منصف في تاريخ 
التصوف الإسلامي ان يغفل ما انطوت عليه حياة الصحابة وأقوالهم من 
المنازع الرو حية والأذواق القلبیة لقد كان الصحابة مقتدين بالنبي (صلى 
الله عليه وآله وسلم)؛ وقد امتدحهم القرآن في قوله تعالى: (وَالسّابَون 


Yo 


ورضوا عَنْهُ وَأَعَدَ لَهُمْ جنات تجري تَختها SUG‏ خالدین فیها بدا ذلك 
الفوز العظیم) (التوبة: ۱۰۰). 

آما في مجال نقد آراء المستشرقین فیقول التفتازانی: 

«منذ أوائل القرن التاسع عشر إلى اليوم وآراء الم ال سا 
بدراسة التصوف مختلفة في مسألة المصدر الذي يمكن ان يرد إليه هذا 
التصوف»" ۰ ثم يقوم التفتازاني بالرد على وجهات النظر التي ترجع 
التصوف إلى مؤثرات أجنبية ومنها النظرية التي ترى في التصوف رد فعل 
لعقل آري إزاء دين سامي فرض عليه يقول أبو الوفا التفتازاني: «فإن لم 
تكن الصوفية شيئاً غير انها ثورة الروح الآرية فكيف تفسر الحقیقة التي لا 
سبيل إلى الطعن فيها من ان بعض كبار رواد التصوف الإسلامي من أهل 
سوريا ومصر -ویمکن ان نضيف العراق -وانهم عرب الجنس»". 

ویضیف: انه من الملاحظ ان ظهور الكرخي والبسطامي كان بعد 
تحنث النبي (صلى الله عليه وآله وسلم) وزهد الزهاد الأوائل ولا يمكن 
إغفال أثر حياة النبي (صلى الله عليه وآله وسلم) وصحابته والزهاد الاوائل 
فى تشكيل قواعد السلوك إلى الله عند من جاء بعد ذلك من الصوفية سواء 
انوا فسا ام he‏ آما رأي المستشرق دوزي القائل بوجود افكار كل 
صدور کل شيء عن الله تعالى» والقول ob‏ العالم لا وجود له في ذاته وآن 
الموجود الحقيقي هو الله. عند الفرس. ویحتمل ان تکون هي مصدر 
التصوف في الاسلام؛ فيرد عليه آبو الوفا ob‏ مثل هذه الأفكار لا توجد الا 
عند أصحاب وحدة الوجود الذین ظهروا فى وقت متأخر (منذ القرنین 
شا ژاسام ار وی كل رنه ا اج نا 
المذهب. إنما القائلون به قلة قليلة”.. 


الاولون من المُهَاجِرِينَ والانصار DEEL Hh AST UI‏ رضي المع عنهم 


۳۹ 


ويرد التفتازاني على طائفة أخرى من المستشرقين الذين يرجعون 
التصوف الاسلامي إلى مصدر مسيحي» ويستند أصحاب هذا الرأي إلى 
حجتين: الأولى ما وجد من صلاة بين العرب والنصارى في الجاهلية أو 
الإسلام. والثانية ما يلاحظ من أوجه الشبه بين حياة الزهاد والصوفية وبين 
ما يقابل هذا في حياة السيد المسيح (عليه السلام) و آقواله؛ والرهبان 
وطرائقهم في العبادة والملبس ومن الذين يذهبون إلى هذا الرأي في نشأة 
التصوف فون كريمر وجولزيهر ونيكلسون وآسين بلائیوس واوليري 
ee nbs‏ يرد التفتازاني قائلاً: «ولا شك ان الشواهد... من القرآن والسنة 
وحياة النبي (صلى الله عليه وآله وسلم) وحياة أصحابه» تثبت ان رياضات 
التصوف: والحب الإلهي وغير ذلك مأخوذة من مصدر إسلامي بحيث 
يكون امابوا اسبح كن لس لد وجدير بالذ كز ان الصلاة... 
هط اھ تسین مایم علدا اك سكو ا د 
وہ ری سای جع تكاج الدران لكريم حال الرهبان 
والقساوسة في قوله تعالی: (لتجدن ٤‏ شد التاس عداوة لین آمتوا الود 
“pally‏ ار زاو دن reel‏ 3853 للذین aT‏ الذین USE‏ تصاری 
رت جو وڈ کے 
إلى Uy‏ تری mel‏ تفيض من الم مما عرفوا من Ba‏ يَفُولُونَ ر 
aa ESE bal‏ الشاهدين) (المائدة: AY:‏ ۸۳). ومع اف لانکر د 
Hi Sicha CS Set‏ 
استعمل فى تصوفه اصطلاحات مسيحية كالكلمة واللاهوت والناسوت وما 
البها؛ ولکن هذا لم سے الافي وقت متأخر (آواعر القرن الثالث 
الهجري) بعد ان كان زهد الزهاد قد استقر في القرنین الأول والثاني 
الهجریین وأصبح دعامة لکل تصوف لاحق»". وفیما بخص آراء الطائفة 


۳۷ 


الثالثة من المستشرقين الذين أرجعوا التصوف إلى مصدر هندي» ويميل 
هؤلاء إلى رد بعض نظريات التصوف الإسلامي وضروب معينة من 
روفاک ا تن Ng weed Sue‏ 
المستشرقين هورتن وهارتمان. ويمكن ان نضيف إلى هؤلاء الذين ذكرهم 
التفتازاني من المستشرقين مثل جولدتسيهر“ ويرد التفتازاني عليهم معتمداً 
نیکلسون وما قاله؛ ob‏ التشابه ہین مذهب (أ) ومذهب (ب) لا يعنى 
0 ۶ ۶ی" 
il‏ نتيجة لتطبيق نفس المنهج أو الخضوع لظروف نفسية واحدة»". 
ويستطرد التفتازاني قائلاً: «ومما هو جدير بالذكر انني لم أعثر على 
نصوص صريحة تدل على معرفة المسلمين بعقائد الهنود ورياضاتهم الا 
عند ae a ll‏ عبد الق سین الا لش الم نی aioe‏ ۹٦ھ‏ 
+ فهو بقل في وسالة لمافی الذ کر سی «الرسالة phil‏ سے 
الأذكار عند البراهمة. وهذا يعني من ناحية أخرى ان الأثر الهندي لم بظهر 
عند سوفية الإسلام المتفلسفین كابن سبعين إلا في القرن السابع الهجري؛ 
وذلك بعد ان كان التصوف الاسلامی قد استقرت دعائمه تماما فی القرون 
Aly ees La EEE‏ اقرش ووو تسف لت 
أرجعوا التصوف إلى تأثير يوناني يتمثل بالافلاطونية المحدئة. ولتوضيح ما 
يريد التفتازاني قوله نستشهد برأي جولدتسيهر فيما ذهب له عدد من 
EE‏ بقول جولدتسيهر: ان البحاثة الانجليز «ولا سیما 
الأساتذة هوينفيلد WhinField‏ وبرون Browne‏ ونیکلسون Nicholson‏ 
الذين قاموا أخيراً بدراسة التصوف الاسلامی؛ وجعلوا من أصله ونموه 
Le yd ys‏ لدراسة عميقة م قد آبرزوا بطریقة دقيقة طابع الفلسفة 
الأفلاطونية الحديثة في التصوف الاسلامي» ‏ 


YA 


تقول التفتازانی: «ونحن لا ننکر الاثر الیونانی علی التصوف الاسلامی؛ 
فرصت اتف اه نوا وا تیه ام ات إلى 
صوفية الاسلام عن طریق الترجمة و النقل»" و کان لفلسفة افلوطین 
السکندري في الفیض «أثرها على الصوفية المتفلسفین من أصحاب 
الوحدة كالسهروردي المقتول؛ ومحي الدین بن عربي» وابن الفارض؛ 
وعبد الحق بن سبعين» وعبد as‏ الجيلي»” er‏ استعمل أولئك 
المتفلسفة من الصوفية نتيجة اطلاعهم على الفلسفة اليونانية كثيراً من 
اصطلاحات هذه الفلسفة مثل: الكلمة ۔الواحد ۔العقل الأول العقل الكلى 
- العلة والمعلول -الکلی ". وأخيراً یقرر التفتازانى SUB‏ «علی اننا وان كنا 
تعترف ما للفلسفة البونانة dale‏ والافلاطونية المحدثة dele‏ من pl‏ على 
التصوف الاسلامی إلا اننا لا نرد التصوف كله إلى مصدر يوناني» 
فالصوفية Bi‏ لم یکونوا مقبلین علی فلسفة الیونان إقبال علماء الکلام 
أو الفلاسفة المسلمین؛ ولم یقبل بعض الصوفية على هذه الفلسفة الا في 
وفك اح سنا تر إلى مزج أذواقهم القلبية بأنظارهم العقلیةء وذلك 
منذ القرن السادس الهجري وما بعده» . 


راي بدوي: 

ألف الدكتور عبد الرحمن بدوي كتباً عديدة في التصوف منها 
(شطحات الصوفية) و Luly)‏ العدوية شهيدة العشق الالهی) وغيرها إلا ان 
الكتاب الذي يعالج نشأة التصوف هو كتاب (تاريخ الصو من البداية 
حتى نهاية القرن الثاني). في هذا الكتاب يطرح الدكتور عبد الرحمن 
بدوي نقده للمستشرقين ورأيه في نشأة التصوف. 

يقول الدكتور عبد الرحمن بدوي اقدا اتجاهات المستشرقين في 
غالبيتهم لمعالجة نشأة التصوف على أساس إرجاعه إلى مؤثرات أجنبية: 


۳۹ 


«اهتم الباحثون من الأوربيين في القرن الماضي وأوائل هذا القرن ببيان ما 
سموه بالمؤثرات الأجنبية في نشأة التصوف وتطوره وكانت دوافعهم إلى 
تلمس هذه المؤثرات المزعومة عديدة" ثم يبدأ بدوي بطرح الاتجاهات 
الرئيسة عند المستشرقين والتي هي القول ب: 

١‏ -التأثير الإيراني: فمنهم ‏ أي من المستشرقين من بدأ بحکم مسبق 
هو ان العقلية السامية عاجزة عن الفنون والعلوم أولاً لفقرها في الخيال» 
وثانيا لافتقارها إلى التدقيقات الروحية والمرونة العقلية واللغوية. ولهذا 
رأوا ان ما نشأ في داخل الأديان السامية من تصوف انما يرجع إلى رد فعل 
عنصري ولغوي من جانب الشعوب الارية المقهورة التي غلب عليها 
سلطان الساميين» وعلى رأس من قالوا بهذه النظرية جوبينو» وفردرش 
دلتش» ورينان وبول دلاجارد... وکلهم يعتنقون فكرة سمو الآرية على 
السامية» ويفسرون بالعقلية الآرية كما تصوروها كثيراً من الظواهر 
الحضارية والفكرية والعقائدية في تاريخ الاسلام". 

۲ التأثير اليهودي والمسيحي: ومنهم ‏ المستشرقين ‏ من تأثر بأصوله 
ونزعاته الدينية» يهودية أم مسيحية فراح يتلمس المشابهة الظاهرية أو 
الخفية [ل] يثبت وجود تأثير وتأثر. 

| فقال جيجر» وكوفمن» ومركسء وفنسنك وهرشفلد وجولد تسيهر 
بتأثير يهودي. 

ب وقال بکرء و آسین بلائیوس»والی حد ما:نیکلسون بتأثير مسيحي”. 

۳-التأثیر الهندي: والاتجاه الثالث هو القول بتأثیر الهند. وأول من 
آشار إليه وليم جونز الذي قارن بين مذهب وحدة الوجود في التصوف 
الاسلامي المتأخر وبين مذهب الفیدانتا ثم تلاه ثولك ثم الفرد کریمر ثم 
روزن؛ وجولدتسیهن وماکس هورتن؛ وأخيراً مورینو". و کان البيروني قد 


Lie‏ مقارنات فى مشابه بين مذاهب الهند الصوفية ومذاهب الصوفة 
ا وا نوی رن کروی تھ كر Sila Meg tyes‏ 
ولکنه لا يتحدث آبداً عن تأثیر وتأثر؛ ولعل السبب في هذا انه بعلم على 
الیقین ان الصوفية المسلمين ولا سيما الحلاج والشبلي والبسطامي لم 
یکونوا على علم بمذاهب الهنود الصوفية ولا على اتصال حي بها؛ صحيح 
انه وجدت علاقات مباشرة بين الهند وبلاد الإسلام في الفترة ما بين سنة 
۰ و ۱۸۰ هجرية فی البصرة» لكنها اقتصرت على تبادل المعارف العلمية» 
مكل الؤيجات الفلكية التى ترجمها الفزاري في سنة ٤ھ‏ (۷۷۱م) والمعارف 
الرياضية... وبعض المعارف الطبية. ولكن الأمر لم يتجاوز هذا إلى 
المعلومات الد بنیة)''۔ 

٤‏ - التأثير الیونانی: وآخر الاتجاهات فی بیان التأثيرات في التصوف 
بای انل د جر gelesen ojala,‏ ا 
للحدیث عن الأشيام والنظاثر والتأثیر والتأثر لاسیما وان لذا pe pa‏ 
اليونانية نفسها مترجمة إلى العربية منذ نهاية القرن الثاني الهجري (الثامن 
الميلادي) وأهم نص في هذا الباب هو OES‏ ائولوجیا ارسطو طالیس 
وهو كما نعلم فصول ومقتطفات منتزعة من التساعات الافلاطونية» وفیه 
Ob‏ الفیض والواحد التي ستؤدي دوراً خطيراً في التصوف الاسلامي؛ 
لا سیما عند السهروردی المقتول Cully‏ عرف . 

ثم پلاحظ لد کتور بدوي: ah‏ قد بدأت موجة القول بتأثر التصوف 
الاسلامی فى نشأته بعوامل أجنبية تتحسر بعد سنة ۱۹۲۰ فحتی الذین قالوا 
بذلك؛ ما لبث بعضهم ان عدل عن ٥‏ الاستشراقية إلى 
رأي نیکلسون وماسینیون". ویمکننا ان نؤكد ما ذکره الد کتور بدوي بما 
قاله نیکلسون وبما قاله ماسینیون أو ما انتهوا إليه في موضوع نشأة 


۳۱ 


التصوف. وإليك رأي نيكلسون الذي قال فيه: «وقد عولجت مسألة نشأة 
التصوف معالجة خاطئة إلى عهد قريب جداًء فقد ذهب كثير من الباحثين 
في هذا الموضوع إلى القول بأن هذه الحركة العظيمة التي استمدت حياتها 
وقوتها من جميع الطبقات والشعوب التي تألفت منها الامبراطورية 
الإسلامية» يمكن تفسير نشأتها تفسيراً علمياً دقیقاً بإرجاعها إلى أصل 
واحد كالفيدانتا الهندية أو الفلسفة الافلاطونية الحديثة أو بوضع فروض 
أكثر ما يقال فيها انها فروض تفسر جانباً من الحقيقة لا الحقيقة بأكملها... 
وانني آری الآن آنا بدلاً من ان نضيع الوقت عبثاً في البحث عن مصدر 
واحد للتصوف. یجدر بنا ان ندرس العوامل المختلفة النی ساعدت 
مجتمعة على تشكيل المذهب الصوفی»" أما رأي ماسینیون ob) eae‏ 
فی القرآن البذور الحقيقية للتصوف عامة. وهذه البذور كفيلة وحدها 
شنم فى استقلال عن أي غذاء أجنبى»" و db)‏ مصادر المصطلحات 
الصوفية ins}‏ ۱ 

الأول: القرآن وهو أهمها. 

الثاني: العلوم العربية الإسلامية» كالحديث والفقه والنحو وغيرها. 

الثالت! مصطلحات المتكلمين الأوائل. 

الرابع: اللغة العلمية التي تكونت في الشرق في القرون الستة المسيحية 
الأولى»" ويذهب إلى مثل هذا الرأي ارثر اربري". 

ثم بعد ذلك يوجز بدوي رأيه في نشأة التصوف بهذا المنطوق المؤلف 
من اربع نقاط: 

١‏ ان التصوف الإسلامى نشأ من التأمل المتواصل للقرآن والأحاديث 
التبونة وهكذا تكون نشأته إسلامية خالصة ومن داخل الإسلام نفسه. 

۲-انه مع تطور التصرف والاتصال بالافکار الأجتبية اضیفت إلى 


۳۲ 


الو الأول ا i‏ ارف وتات 

۳-وانه J!‏ جانب الأصول الاسلامية العقائدية (القرآن والحدیت) أثر 
في إيجاد النزعات الصوفية عوامل اجتماعية وفردية» من آزمات سياسية أو 
أزمات نفسية. 

۶ ان آبرز هذه السمات date WI‏ الأصل هی تلك المستمدة من التراث 
lll‏ اليونانيی؛ ومعظمها مصطلحات؛ ثم الرهبانيةالمسيحية وهي مجرد 
عادات فى التقوى» آما النظائر الايرانية فلا تزال بمعزل عن کل دلیلء Lal‏ 
النظائر ال ند ية التی قال بها البیرونی ودارا شکوه فلا تتجاوز نطاق المشابه 
العامة وليس ثمة دلائل تأثير وتأثر يها اهلق Mg‏ 
راي زكي مبارك: 

لا يتوقف الدكتور زكي مبارك طويلاً عند النشأة التاريخية للتصوف 
الإسلامي» وهو يركز على العامل النفسي في التدين والتصوف على حد 
aide Gal Nat‏ بو نها ا کتور .کن 
مبارك وهي: ((ان التصوف لون من الذوق عرفه العرب قبل الإسلام 
بأجيال طوال. ومن خطأ الرأي ان يقال انه كان معدوماً فخلقته النزعات 
الاسلامیة»" ذلك OY‏ «العرب أمة عريقة فی التدین» والعديق فی ذاته 
تصوف» " بمعنی ان التصوف والتدين متطانفان عند الد كتور ارك يوسا 
قد عرف العرب النزعة الروحية ومنهم من اعتزل عبادة الأوثان في وقت 
مبکر قبل بعثة النبي (صلی الله عليه وآله وسلم) ویقول ‏ ز كي مبارك: ان 
آقرب «الاثار الصوفية إلى أذهان الناس هو القر OT‏ ذلك الکتاب الذي 
آطال القول في وصف الدنیا وذمها وثلبها وتحقیرها؛ وقضی بأنها لهو 
ولعب. وانها في نضارتها ليست إلا متاع الغرور " وحقاً ان الکتاب العزیز 
هو آساس التصوف الاسلامي ففيه من النزعة الروحية والزهدية ما يؤسس 
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منطلقاً لتصوف بعض المسلمين على نقيض ما ذهب إليه المستشرقون بحق 
الكتاب العزيز مثل قول نيكلسون: ان «القرآن في جملته... لا يصلح ان 
بتخذ ساسا oo‏ مذهب صوفی»" وهی نظرة عامة عند المستشرقین الین 
ely sl‏ اما ayy eas‏ مم ارآ دازام 
بسيوني من آراء الدكتور زكي مبارك سأقدم رأي إبراهيم بسيوني في نشأة 
التصوف على غيره. 
راي إبراهيم بسيوتي: 
يشارك بسيوني الدكتور مبارك نظرته إلى إرجاع النزعة الروحیة إلى 
عصر ما قبل الإسلام ویذ کر الحنفاء الذين اعتزلوا الوثنية» يقول بسيوني: 
«بداً الحنفاء - حین عزفوا عن عبادة الا وتان -یفتشون عن دين فطري 
يروي ظمأهم ويرتفع بالانسان عن مستوی الاسفاف... فممن مال عن 
الوثنية (ورقة بن نوفل وزید بن عمرو وعبید الله بن جحش وعثمان بن 
الحويرث وقس بن ساعدة وأمية بن أبي الصلت وأبو قيس صرمة بن أنس 
وخالد بن سنان»” بمعنى ان بداية التصوف تيقظ عربي فطري قد ظهر عند 
الحنفاء وظهر أيضاً في الشعر الجاهلي“. ۱ 

ويرى د. بسيوني: «كفاية الإسلام في توفير العناصر الجوهرية لنشوء 
التصوف»»” ويقرر: ان «في الإمكان استبعاد كل المؤثرات الأجنبية لكي 
يصل التصوف إلى ما وصل إليه في القرن الثالث معتمدا على قوى الدفع 
الإسلامي خلال العصور وعلى عوامل داخلية في بيئة المسلمين» . 


راي كامل الشيبي: 
تتناول هذه النظرية في جزئها الأول (- الصلة بين التصوف والتشيع): 
«دور التشيع في القرون الثلاثة الأولى في !مداد التصوف بسماته التفصيلية 
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في الولاية والسمو الروحي»" ويتناول الجزء الثاني من هذه النظرية: «دور 
التصوف -بعد نضجه واستقلاله فى رد هذا ان إلى التشیع»»" ويعتمد 
الد کتور کامل مصطفی الشيبي منهج المقارنة بين آقوال المتصوفة وآرائهم 
ومثلهم وبين أقوال الائمة من آل البيت كما رویت في التشیع المعتدل 
ویذ کر ما ظهر في التشيع المعتدل والغالي من آراء تسربت إلى المتصوفت 
وان التشيع هو مصدر الزهد والتصوف في قرونه BIS‏ الأولى. ویحرص 
الشيبي على سبیل المثال ان يبين «ما كان من اتصال يبن الزهاد في الكوفة 
وحتی البصرة وخراسان ومصر وبين التشیع من وشائج»". وان «في صلب 
التصوف وعلاقته بالتشیع» ”ان «وصل المتصوفة أئمة الشيعة بمشربهم 
وجعلهم من مؤسسي طریقتهم»" ولا غرابة حين نجد (الامام علي) - (علیه 
السلام) - خاتم سلسلة جمیع الصوفية والحقيقة ان هذه النظرية قد 
استغرقت مجلدین وناقشت بالتفصیل علاقة آقوال وآراء كل daly‏ وصوفي 
بالتشيع المعتدل والغالي. ويقرر الدكتور الشيبي: «ان التشيع أخذ یدب إلى 
التصوف أملاً في استغلال مكانته وتطويعه لأغراضه؛ وهكذا أخذ التشيع 
يسير في موازاة التصوف بتبني الزهد الشديد والظهور في لباس الصوف 
الذي يعبر عنه. وكان التصوف يسير في موازاة التشيع أيضاً من حيث 
الأصول والجذور وتفصيلات الروحانيات وأوصاف الإمامة والصلة بين 
الشيخ والمريد وغير (M3‏ 

وجذور هذه النظرية تعود إلى ابن خلدون الذي توقف عندها في 
كتابه (المقدمة) كما سنری في الفصل الثالث. 
زاي محمد eee‏ حدمي 

بتاقشالد کتون le‏ بدءا نظریة الم Ol‏ الاجا لترر منطوق 
اھ ی رای یی بالمصدر الهندي للتصوف الاسلامي قائلاً 


Yo 


في تعليقه على هذه الآراء: «ولکن ليس من بينها على أي حال ما يقوم 
دليلاً قاطعاً على ان نشأة التصوف الاسلامي: فضلاً عن نشأة الزهد» ترجع 
احداهما أو كلتاهما إلى مصدر هندي»”. ويذهب إلى ان ليس من شأن 
التقارب بين بعض التعاليم النظرية في التصوف الإسلامي وبين ما يمكن ان 
بعك نظیرا لها آو شبیها فی بعض المذاهب البرهمية والبوذية ولیس من شان 
هذا التقارب ان ينفي ان اه الحياة الروحية في الاسلام كانت اسلامیت 
وان مصدر الزهد الذي جنح إليه الزهاد الأولون هو حياة النبي (صلی الله 
عليه وآله وسلم» كما ان منبع المصطلحات الصوفية التي أقيمت على 
آساس من الذوق والوجد هو الکتاب والستة * 

آما رأي القاتلین بالمصدر الفارسي للتصوف‌الاسلامي من المستشرقین. 
فیقول د. محمد مصطفی حلمي عنه: اب2 التصوف الاسلامي مستمد من 
مصدر فارسي oY‏ فریقاً كبيراً من شیوخ الصوفية كان من الفرس؛ فذلك ما 
لا نستطيع ان نقر عليه القائلين به: صحيح انه كان من صوفية الفرس من 
ترك آثرا لا يمحى فی تاريخ الحياة الروحية الإسلامية بصفة عامة. وفي 
تطور التصوف واستحالته إلى علم بصفة خاصة. ومن هؤلاء معروف 
الكرخي المتوفی سنة ۲۰۰ أو ۲۰۱ه وأبو يزيد البسطامي المتوفى سنة ۲٩۱‏ 
ه. ولكن ليس أقل من هذا صحة ان ازدهار الحياة الروحية الإسلامية. 
واصطباغ التصوف فيها بالصبغة العلمية» لم يكن أثراً من آثار صوفية 
الفرس وحدهم» وانما هو كذلك ثمرة يانعة من ثمرات هذه الجهود الرائعة 
التي بذلها كثير من صوفية العراق ومصر والشام؛ فقد كان أبو سليمان 
الدارانی المتوفی سنة ۲۱۵ه صوفیاً ربا عراقیاً من واسط...؛ و کان ذو 
النون المصري المتوفی سنة My wae LB yo AVEO‏ وفي رده على القائلین 
بالمصدر اليوناني للتصوف الاسلامي قائلاً: «ان ما ظهر من هذه المذاهب - 


۳۹ 


الصوفية -في العهود الأولى للحياة الروحية الإسلامية حين كان الزهد 
والتقشف طابعاً لهاء وما ظهر منها في الوقت الذي بدأ فيه التصوف يأخذ 
WK‏ عله الی جانب صبفته سال دلالة واضحة علی ان الصوفية 
المتقدمین والزهاد الأولين» لم یکونوا قد وقفوا بعد على الآثار الفلسفية 
اليونانية»'. و كذلك يرفض الدكتور حلمي آراء القائلين بالمصدر المسيحي 
للتصوف الإسلامي”. ويقرر حلمي كيف ان القرآن كان مصدراً للتصوف 
الإسلامي ويرى ان: «أول من قال بأن مصدر الحياة الروحية إسلامي هم 
الصوفية آنفسهم سواء منهم أصحاب الأذواق والمذاهب وكتاب 
الطبقات» وقد ذهب فريق من المسلمين الذين ليسوا بصوفية» ولكنهم مع 
ذلك يناصرون الصوفیة ويعطفون عليهم كثيراً أو قليلاً'”ويؤيدون مذهبهم 
OLE‏ من القرآن الكريم ومنها قوله تعالی: CED‏ تَولوا فثم وَجْه الله4 
(البقرة: من الآية5١١))‏ ويفصل الدكتور حلمى فى OLY‏ القرآنية 
والاحادیت الشريفة التي يراها الأساس الذي قام 09 Gage‏ 
د. حلمى بعد استعراضه لنظريات المصدر الاجنبی للتصوف قائلا: «يبقى 
با نتساءل قائلین: ألا يصح ان یکون و في آول lots alts‏ 
Nie Labs‏ عن کل العوامل الدينية والفلسفية الاجنبیة؟ والحق ان قولا 
کهذا لا یبعد ان يكون صحيحاً وملائماً لطبيعة الأشياء إلى حد ماء ان لم 
يكن کذلك إلى حد بعید: فاللفس الانسانية ھی هی بعينها فى کل أفراد 
ره هیال ی MIT‏ شیامه 
المجاهدات والوباضات» وصلت فی هذا الانسان أو ذاك إلى درجة واحدة 
من الصفاء الروحى والنقاء ا وستطرد: Oly‏ التصوف من حيث هو 
رياضة للنفس الإنسانية التو خط ينه لك تم ان less‏ 
يصح ان بنتهي عند المعتقین لدين من الأديان إلى عين النتائج التي ينتهي 
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إليها عند المعتنقين لدين آخر من هذه الأديان»" بمعنى ان التصوف 
ظاهرة LA!‏ عرفتها الادیان ولکنه باحك خصائضه المميزة له من الدين 
الذي يصدر عنه. 


راي عرفان عبد الحميد فتاح: 

يقسم الد كتور عرفان عبد الحمید فتاح المستشرقين إلى فئتين ف 
«هنالك فة من أ كابر المستشرقین امال ویفیلد وجوزیف فون هام 
وثولك وفون کریمر وکارل هینرخ» وهانز هینریخ شید و کولد تسیهر» 
ونیکلسون (فی آبحاثه الأولی) ربط الحر aS‏ -الزهد والتصوف -بتأثیرات 
أجنبية: يد وهندية وفارسية ويونانية. فیری بعضهم ان الزهد في 
الإسلام تقليد لرهبنة النساك من التصاری»»"» «وفئة ثانية من الباحثين 
قاوموا القول بالتأثيرات الأجنبية كعوامل منشئة للزھدہ فأبانوا عن الدافع 
الاسلامی الأصيل لحر كة الزهد باستقلال عن الموثرات الأجنبیة: وممن 
ذهب إلى هذا الرآي البحائة الحجة (لویس ماسینیون) وآیده آخرون من 
آمثال ما کدونالد ومرغلیوث HAS‏ انتهی الأستاذ نیکلسون فى دراساته 
المتأخرة» وإلى هذا الرأي يذهب معظم الباحثين العرب من المعاصرين 
وعليه اجتمعت كلمة شیوخ الصوفية أنفسهم ممن ربطوا سلوكهم 
ورياضاتهم ومجاهداتهم جملة وتفصيلاً بمصدري الإسلام: القرآن الكريم 
وسنة الرسول (صلى الله عليه وآله وسلم))"' ویرد د. عرفان عبد الحميد 
فتاح على نظرية المؤثرات الأجنبية عند المستشرقين بأن «جملة هذه 
النظريات بعيدة في الصدور عن حقيقة موضوعية بقدر ما هي تفسيرات 
جزئية تنظر إلى مجمل الحركة الروحية في الإسلام من خلال ربطها بجهة 
دون أخرى أو بعامل واحد فحسب من غير اهتمام بالدوافع الذاتية للحركة 
والمتمثلة في الحوادث والوقائع التاريخية التي تعاقبت على المجتمع 
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الإسلامي نتيجة تطوره الذاتي... فضلاً عن ذلك فإن هذه النظريات كانت 
مع حتمية تولدت عن الموقف العام للمستشرقین gal all‏ ممن انطلقوا 
في تقييمهم للتراث العربي الاسلامي عموماً في نقطة بدء خاطئة تتنکب 
أصلاً الموضوعية وتقوم على التنکر التام لماضي هذه الأمة والاستخفاف 
بمقوماتها الحضارية ومنجزاتها الفكرية» وذلك بسبب سيطرة نظرية رینان 
على مجمل دراساتهم تلك النظرية التي سيطرت على حقل الدراسات 
الشرقية ردحاً من الزمن والتي اتهمت العنصر العربي بالقصور الذاتي 
الموروث المتأصل بالفطرة والغريزة فی العربی؛ مما يحول بينه وبين 
الانتاج الاضیل»" ویعرف اد کتوز وان E‏ فتاح الزهد asl‏ 
مظهر اجتماعي وسياسي ونفسي ظهر في جو العراق بادی ذي بدء وتبلور 
في الكوفة ٦‏ ۳ٰ۷ 
الزهد والتصوف ويرجعه إلى ثلاثة عوامل: 
العامل الأول: 

«الثورات والفتن والحروب الداخلية التى قامت خلال العقود الأولى 
من تاريخ الاسلام» كحركة الفتنة الكبرى» التي أودت بحياة الخليفة الثالث 
الراشد عثمان بن عفان وما تلاها من حروب الجمل وصفين والنهروان» ثم 
مأساة كربلاء التي انتهت باستشهاد الحسين بن علي (عليه السلام) كل ذلك 
أثر في صفوة من وجوه الصحابة والتابعين ودفعهم إلى الاعتزال السياسي 
والرغبة عن الدنيا والانقطاع عن زخرفها والخلود إلى حياة النسك والزهد 
والعبادة» . 
العامل الثاني: 


(الاتجاه الروحي والتفسیر الذوقي للنصوص ca‏ لیس وقفا على 
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. دين دون دين فکما ان النزعة العقلية لم يخل منها دين من الأديان» فكذا 
محاولة فهم الدين ونصوصه من خلال التفسيرات الروحية مما عمت 
الاديان» ففي كل دين صوفية مالوا إلى فهم النصوص الدينية في صور من 
التأويلات الرمزية التي تعتمد على المعرفة الذوقية التي تتأتى بضرب من 
الاتصال والمشاهدة". 


العامل الثالث: 
يتمثل هذا العامل بأثر الثقافات الأجنبية على التصوف والذي يتبدى فی: 
| التأویل الرمزي الإشاري للقرآن الكريم. 
ب إسقاط التکالیف واستحلال المحرمات. 
‘a‏ القول بو حدة الأديان. 


د تواتر النبوة. 
ويحصر د. عرفان أثر الثقافات الأجنبية فى محيط التصوف الفلسفی * 
وبالنقاط المبينة أعلاه. 


راي محمد كمال إبراهيم جعفر: 

لا يتناول sls‏ التصوف تار تخا بففصیل ولا حتی نظریات المستشرقین» 
إلا ان في طیات معالجته النظرية لموضوعات وأسس التصوف یتطرق إلى 
روک را الا تعدو السو الات 
أجنبية: انه في سياق کلام له عن إرجاع التصوف إلى موثرات أجنبية 
يعطى جعفر هذه الملاحظة المنهجية النقدية قائلا: «إننا نرى اننا لو صدقنا 
کن ار اسر انار اصع كل ناتخ س تاس (Bye‏ 
لخرجنا بهده اتتيجة المضحکة والمزرية dan‏ وهي ان التصوف الاسلامي 
قصاصات ملتقطة من كافة الأرجاء والأنحاء والأديان» تم لصقها واظهارها 
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ككل متوحد بمعجزة خارقة وهذا كلام لا يقوله عاقل»". وله تعليق نافع 
آخرء يقول جعفر : «فإذا حدثنا التاريخ عن لقاءات بين بعض الزهاد 
اسان وسفن ا3 افلل الآغری له رد ورا تا فتاه 
وجود بعض مظاهر تتشابه لدی صوفية الاسلام ولدی هؤلاء الأجانب» 
فالواجب علینا ان نفرق بين الشکل الصوري المأثور وبين الجوهر المستور؛ 
ولننظر فیما إذا کان من الممکن ان یکون هذا الصوفی قد اعتمد فى 
تجربته على نص قرآني» وهل اعتمادہ عليه يبدو متكلفاً مفتعلاً أم انه 
طبيعي. ثم نبحث أيضاً فيما إذا كان هذا الصوفي قد اقتبس بعض الأقوال 
الأجنبية للاستئناس للرأي الإسلامي لالتأسيس رأي آجنبي في الاسلام». 
وأخيراً يقرر رأيه في نشأة التصوف قائلاً: «وخلاصة ما يجب ان يقال ان 
الزهد له صور متعددة بعضها متطرف وبعضها معتدل ولكن أساسه 
وجوهره قرآني إسلامي» وفي الواقع لم نجد ديناً واحداً يغفل ذ كر تفاهة 
المادة من حيث اعتماد الانسان الكلي عليها»"'. 
راي محمد جلال شرف: 

يرجع شرف الحياة الروحية في الاسلام ومظهرها التصوف إلى الحياة 
الروحية الخالصة إلى حياة الرسول (صلى الله عليه وآله وسلم) قبل البعثة 
ونزول الوحى والتى تمثلت بالخلوة بغار حراء" » وكذلك وجد الزهد 
وت ساكل خی سراف ام لترعلیٰ زامی UE‏ 
الراشدایق ‏ : 
راي محمود عبد القادر: 

تقوم آراء الد کتور محمود عبد القادر على تقسیم المستشرقین إلى 
ثلاث مدارس والتصوف إلى ثلائة آنواع ویقرر لكل نوع مبدأه وماله 
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ولنقرأ ما يقوله: لقد اختلفت مناهج البحث في التصوف الاسلامي عند 
المستشرقين في ثلاث مدارس غريبة عن بيئتنا: 
آما المدرسة الأولى: 

فهي المدرسة الانجليزية ویتزعمها نيكلسون. وقد حاولت فهم 
التصوف من كتب التصوف القديمة ونشرها بلغتها الفارسية أو العربية. وقد 
شرحت هذه المدرسة النظريات الفلسفية لدى الصوفية في الإسلام في 
ضوء الرهبانية النصرانية» وبمقياس رياضات الهنود في الهند مستعمرتهم 
القديمة» وان صدقت في ان التصوف تطور لحركة الزهد في الإسلام . 
آما المدرسة الخانیة: 

فهي المدرسة الألمانیق ویتزعمها جولدتسیهر وفلهوزن. وهي تحاول 
الکشف عن مصدر التصوف في تاريخ الفکر الاسلامي: وحصر ما دخل 
فيه من موثرات بسبب اتصال العرب بوثنیات الهند وفارسء ثم بالیهود 
والنصاری. 
وآما الدرسة الثالثة: 

فهي المدرسة الفرنسية - يتزعمها ماسینیون» وهي أوسع المدارس 
الا تم ورا هة اهاد ر عجر NEES‏ غاس کا درس 
موضوعات الملل والنحل والكلام والتصوف. وتخلص إلى نتيجة مهمة 
هي ان التصوف الإسلامي كالتصوف المسيحي طور ضروري يلي المرحلة 
العملية للدين» في الوقت الذي ترى في تعميم واضح ان التصوف 
الإسلامي جاء من التصوف الم 5 . والحقيقة انه قد مر بنا ان 
ماسينيون قد أرجع التصوف الإسلامي إلى القرآن الكريم وإلى العلوم 
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العربية الاسلامية التي أنشأ التصوف منها ومن القرآن الكريم قبلها جهازه 
الاصطلاحي الفني؛ لكنه تمسك بالقاسم المشترك بين المسيحية والإسلام 
من خلال موضوع (الحب) أو العشق الإلهي. اما أنواع التصوف عند عبد 
القادر فهى: 

۱ -التصوف السلفي فقد بدا في الواقع من المدرسة انكلامية لدی 
مقاتل بن سلیمان «ت ۱۵۰ه/ ۷٦۷‏ م) ومدرسته التي تتلمذ عليها الکرامیق 
و OLS‏ لها اتجاه آخر متوقف يبدأ من الامام مالك «ت ۱۷۹ھ/ ۷۹۵م» ثم 
الامام أحمد بن حنبل (ت ۲۶۱ه/ 800 م) حتی یصل إلى غايته مع 
مفلسف التصوف السلفي الإمام الهروي الانصاري (ت ١44ه/‏ ۱۰۸۸م). 

۲ - التصوف السنی فقد رادته فی بدایاته مدرسة آل البيت حتی تبلور 
في مرحلته الأولى ف الاين 5 ۸۵۷/۳ م) وتبلور في مرحلته 
الثانية مع مدرسة الجنيد (ت ۲۹۷ه/ ۹٠۹م)‏ ثم وصل إلى غايته الاخيرة 
لدی الغزالي (ت ۵۰۵ه/ 11^( ومدرسته الممتدة عبر المدرسة الشاذلية 
وفروعها. 

٣۔‏ وأما التصوف الفلسفي الخارج عن الروح الإسلامي ‏ كما أكدنا 
من قبل ان هذا التصنیف للتصوف الفلسفي وعزله عن التصوف البحت 
را هت وق ,2 و كنيف رسيم ip‏ 
وأمشاج غنوصية شرقیة 7 وأشهر أعلامه البسطامي (ت ٢٦۲ھ/ AVE‏ 
م) في القرن الثالث والحلاج... (ت ۳۰۹ھ/ ۹۲۱م) والنفري (ت ۳۵۱ه/ 
7م) في منتصف القرن الرابع» وفي مدرسة أهل الملامة منذ منتصف 
القرن الثالث حتى نهايات القرن الرابع (۲۵۰ه ۳۷۰ / ۸۸۱6 - ۹۸۰م) وفي 
مدرسة الفارابي الصوفية ما بين القرن الرابع والسادس (۳۳۹ه ۵۹۵ه/ ١٠16م‏ 
-۱۱۹۸م) والسهروردي مع المدرسة الاشراقية (ت ۵۸۷ھ/ ۱۱۹۱م) في 
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القرن السادس ثم مدرسة ابن عربي (ت [BWA‏ 4م( التي امتدت عبر 
القرن السادس والسابع للهجرة. وقد امتدت المدرسة غير السنية في مدارس 
ما بعد الحلاج والسهروردي -المقتول -إلى فرعين فرع في المغرب 
الاندلسي مع ابن سبعين (ت ٦٦٥ھ/‏ ۱۲۷۰م) وفرع في المشرق مع ابن 
الفارض (ت WY‏ / ٣۱۲۳م)‏ على أساس من فلسفة ابن عربي التي كان 
آخر رجالها عبد الكريم الجيلي (ت ۸۰۵ ه/ ١٤٣٥۱م)‏ الذي ینتسب 
للشيخ عبد القادر الجيلي (ت ١05ه/‏ ١٦۱۱م)‏ وقد أكدت في دراستي - 
شر لباك هنيد اف صسرحب ات لاس اوت اش دا ود عر 
للتطرف في المدرسة غير السنية عبر هذه القرون التسعة فكان الامام جعفر 
الصادق (ت ۱۶۸ه/ ۷۹۵م) مثلاً آول جامع لما کاد یتفرق من آمر 
المسلمین و کان بهذا رائداً للسنة والشيعة معاً على أساس العلم والدين» 
وكان المحاسبي مثلا رد فعل لبذور مدرسة البسطامي والغلو السلفي 
والشيعي. وكان الامام الغزالي رد fab‏ على الحلاح . 


خلاصة القول: 


ان التصوف الفلسفي قد جمع فيه آراء ونظریات لم تصدرعن الإسلام''' 
وانه موضع الا تم Fee (st‏ 


راي احمد توفيق عیاد: 

ينتقد د. أحمد توفيق عياد نظريات المؤثرات الأجنبية ولاسيما النظرية 
التي تقول ان التصوف الإسلامي رد فعل آري على دين سامي فرض عليه» 
7" «إذا كانت هناك مسحة 7 التشابه SVL‏ ین (فیدانتا) الهند وصوفية 
الإسلام فأمر كهذا يتعذر بيانه إلا في طور من أطوار التصوف ظهر بعد 
القرن الثاني للهجرة تقریبا'' وليس هذا فقطء يتساءل عياد قائلا: «وإذا 
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كانت الصوفية نتيجة لهذه الظاهرة في رد الفعل الآري فما بالنا نجد کبار 
وعدا اسنہ ھکار ساس aS sul pl‏ کرو ادق 
الفارض والشاذلي والرفاعي وأحمد البدوي وأبو العباس المرسي وابن 
عطاء وغیرهم»" . وفي معرض رده على النظرية التي ترى ان الافلاطونية 
لمحدثة مصدر للتصوف. يقول عياد: «الصوفية الإسلامية كانت سابقة 
لعهد في نشوٹھا... لدخول هذه التعاليم ‏ یقصد الافلاطونية المحدثة ‏ في 
لثقافة الإسلامية ‏ فضلاً عن ان التصوف الاسلامي لا يقوم إلا على منطق 
لدين» ومنطق العقل يؤيده ويثبته»"'' في حين ان الفلسفة الافلاطونية 
المحدثة كأي فلسفة تقوم على منطق العقل وحده. وفي رده على القائلين 
بالمصدر النصراني للتصوف الإسلامي يقول د. أحمد توفيق عياد: «غاب 
عن أنظار هولاء ان انام اعترف بوحدة الأديان السماوية جمیعها (شرع 
کم من الدین ما وصی به تُوحا وَالَذِي أَوْحَيا لك وما roll ey‏ 
گرم وعیسی أن pt aT‏ ولا ر واف (الشوری: من OPE‏ 

ثم هو يعتمد بعد نقده للاستشراق الرأي القائل بالمصدر الإسلامي 
للتصوف الإسلامي وهي النظرية التي «ترجع التصوف إلى الاصول 
الإسلامية البحتة؛ بل إلى القرآن والسنة» فالمتصوفة يرجعون تعاليمهم إلى 
القرآن والسنة وأحكامهم جمیعاً قائمة على أساس الشريعة»'". 


راي عبد القادر موسى: 
TL‏ د. عبد القادر موسی عوامل ستة یراها وراء نشأة خركة الزهد 
أولا: تعالیم الدین الاسلامي: 


وتتمثل بالقرآن الکریم والحدیث الشریف «لقد حمل الاسلام في 
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طياته معاني الزهد المبثوثة في القرآن الكريم وفي سنة نبيه الأمين»"", 
«ومهما يكن من أمر فالقرآن الكريم قد ساعد على إنعاش التيقظ الصوفي 
لدى صفوة من (pate fall‏ ويستطرد عبد القادر موسى قائلاً: «لقد كان 
القرآن المعين الذي نهل منه الزهاد أساس ح رکتهم»". 
ثانیا۔ العامل السياسي: 

ویرجع هذا العامل إلى ما شهده «القرن الإسلامي الأول من حوادث 
إسلامية خطيرة كانت بدايتها الفتنة التى أودت بحياة الخليفة الثالث عثمان 
بن عفان (ت ۳۵ه/ (e100‏ ثم aida‏ على ade)‏ السلام) (ت ۶۰ه/ 
171م( مع مخالفيه ومعارضي خلافته الشرعية وكان لانتقال الملك والسيادة 
إلى بني أمية وما نشأ بعد ذلك من معارضة لسياساتها وما اتخذته الدولة 
الجديدة من تدابير اتسمت بالعنف والشدة في معاملة الخارجين على 
سلطانها والمتمردين عليها أثر بالغ في ظهور تيار يرى السلامة في العزلة 
والانکفاء على OIL!‏ وفي انقطاع فئات من المسلمين عن الحياة الدنيوية 
واستسلامهم لحياة روحية خالصة اتسمت بالزهد وإنكار المتعوالملذات» . 


خالثا: العامل النقسي: 

لو «عدنا إلى بدایات نشوء حر كة الزهد ل لاحظنا ان العامل السياسي 
قد آدی دورا Lage‏ في خلق الظروف النفسية وحالات الصراع العقلية 
والانفعالات السلبية التى شجعت على العزلة والانکفاء على الذات. 
7 اهر الاجر وت 
نفسية الصفوة عامس اقب MILLS NI cal‏ دده 
الأفعال التي دفعت بهم إلى العزلة؛ والاعتكاف. 
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رابعا: المبالخة في الشعور بالخطيئة (الشعور بالذنب وتائیب الضمير): 

OLS‏ لحركة المجتمع العربي الإسلامي وما آفرزتها من أحداث 
تمثلت فی الفتن والحروب الداخلية» واختلاف المسلمين فى تحديد 
مسوولية لاف ع وتباین الاجتهادات في الحکم علی 
مرتكبي الکبائر؛ وتنامي الشعور بالخطيئة جراء ذلك عند کثیر من ذوي 
اا اروش الم وهی كرفي pli‏ هؤلاء عن المجتمع 
ومشكلاته وقضاياه فصاروا يرون النجاة فى الاستغفار والتوبة والتشدد في 
محاسبة النفس)''' واللجوء إلى المساجد الا والبراري. ۱ 
كاين مشاهد الحساب ف اليوم الاخروي: 

«ان وصف القرآن لمشاهد العذاب في يوم القيامة أدخل الفزع في 
قلوب المؤمنین من ذوي الإحساس المرهف ودفع بهم إلى الإسراف 


والغلو فى العبادات. وكان هذا الوصف باعثاً عند كثيرين على هجر الدنيا» 
۳ والسياحة فى القفار. 


2 معارضة النزعة المادية + انکار الاستغراق ف ملذات الحياة: 

«کان المسلمون الاوائل بحیون حياة بسيطة تخل من مظاهر الترف 
والاسراف في متع الحياة المادية الا ان اتساع الرقعة الاسلامية نتيجة 
الفتوحات الاسلامية والاختلاط بالأمم الأخرى» وما لزم عن الفتوح من 
غنى ورفاه مادي»" ويظهر «ان حركة الزهد فى طرف منها نشأت نتيجة 
لموقف معین من حياة جديدة طارئة علی المجتمم الاسلامي» هذه الحياة 
التي تفشی فيها اللهو والرفاهية فظهر الزهاد بما بحملونه من المثل 
الاسلامية کموقف سک ومعارض للاتجاه المادي الجدید وهکذا فان 
حركة الزهد فى إحدى صورهاء كانت تمثل محاربة لهذا الاتجاه با شاعة 
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روح التقشف» والدعوة إلى حياة البساطة» " والآن إلى القسم الثاني من 
الباحثين العرب: 
۲ - آراء القائلين بتعدد مصادر نشاة التصوف الاسلامي: 

لبس لديا من القائليق sland‏ شاه النصوف الاسلامى سوی 
لد کتور آبو العلا عفیفی US,‏ بحدود |مکاناتنا فی ای Ally‏ کتور 
1٣‏ "+۹ )۹۶۹ للعوامل 
العربية الاسلامية ولکنه بضیف مصادرا أجنبية» علماً ان دراسة الد کتور 
عفیفی هی من الدراسات المبکرة فقد كان بومها لنظریات المستشرقین 
تقلها في الوسط الا كاديمي. 


راي آبي العلا عفيفي: 

یجمم عفيفي بين الأصول الاسلامية لنشأة التصسوف و آراء 
المستشرقين» وبذلك یکون رأي عفيفي مزيجاً نظرياً تدخل فيه آراء 
المستشرقين» وإن كان قد قدم المصادر الإسلامية كما سئرى وجعل لها 
الأولوية؛ إلا انه أعطى للافلاطونية المحدثة وللرهبنة المسيحية دور في 
نشأة التصوف وهذا ما سنقف عليه من خلال استعراض آراء د. عفيفي في 
نشأة التصوف والخلاصة ان غالبية المستشرقين قد أرجعوا التصوف إلى 
مؤثرات أجنبية منها المصدر اليوناني ممثلاً في الأفلاطونية المحدثة 
والمصدر المسيحي وتأثير الرهبان المسیحیین والمصدر الفارسي في 
اس و عي ارح ره تجن اھ ساس تا لی 
فرض عليها في ظن المستشرقين والمصدر الهندي مستبعدين صدور الزهد 
ارف اس الإسلامي نفسه. بعدها يخلص عفيفي من جميع هذه 
الآراء إلى القول: «ان التصوف وليد تاريخ الإسلام الديني والعقلي»"" و 
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«ان تاريخ التصوف في الإسلام جزء لا يتجزأ من تاريخ الإسلام نفسه 
ومظهر من مظاهر هذا الدين... وليس شيئاً اجتلب من الخارج دون ان 
تكون له صلة pl.‏ الإسلامى وروحه وتعاليمه»"". 

وفي موضوع العوامل لتي ساعدت علی نشاأة الزهد في الإسلام: يبدأ 
الد کتور عفيفي بتعریف الزهد. فیقول: «الزهد هو الناحية العملية من 
التصوف: وهو أسلوب من الحياة یحیاہ المؤمن؛ وموقف خاص من الدنيا 
وزخرفها وشهواتها ولذتهاه ومن النفس ومطامعها: و أخذ الانسان نفسه 
بأنواع ال یاضات والمجاهدات الروحية والبدنية» وهو بهذا المعنی إسلامي 
حث عليه الدین وأخذ به النبي (صلی الله عليه وآله وسلم) و کثیر من 
أصحابه الذين نعد من آبرزهم أبا ذر الغفاري وحذیفة بن الیمان... والبراء 
بن مالك»". ثم بعد تعريف الزهد یذ کر د. عفيفي العوامل التي ساعدت 
على نشأة الزهد فیری العوامل الآنية: 
العامل الأول: 

«الإسلام نفسه كان العامل الأول والأهم في نشأة حركة الزهد بين 
المسلمين. آما ما طرأ على الزهد بعد ذلك من تعقيدات وما دخل فيه من 
نظم وقواعده وما ظهر فيه من طقوس فمرده إلى عوامل أخرى وربما كان 
من آبرزها 9ی" 
العامل الثاني: 

«في نشأة حركة الزهد في الاسلام هو ثورة المسلمین الروحية ضد 
نظام اجتماعي وسياسي قائم. وذلك ان المسلمین عندما اتسعت فتوحاتهم 
و کثرت غنائمهم أقبل الکثیرون منهم على الدنیا وجنحوا إلیھاء وشجعهم 
على ذلك الثراء المفاجی الذي آصابوه و کانت نتيجة ذلك ان قامت في 
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نفوس أتقيائهم ثورة داخلية هي نزاع بين نفس لا تزال على إيمان غض 
قوي ودنيا مقبلة عليهم بشهواتها ومباهجها» . 
العامل الثالث: 

ols»‏ للرهبان المسيحيين لا للدين المسيحي من حيث هو دين -أثر 
غير قليل في بعض الوثنیین من العرب في الجاهلية... هؤلاء الرهبان هم 
الذين بذروا بذور الزهد في الجزيرة العربية قبل البعثة... وقد استمر تأثير 
الرهبان المسيحيين فى زهاد المسلمين بعد ظهور الإسلام» . 


العامل الرابع: 

الثورة ضد الفقه والكلام: يرجع هذا العامل إلى ظروف إسلامية بحتة 
شأنها في ذلك شأن العامل الأول والثاني «وذلك ان أتقياء المسلمين لم 
يجدوا في فهم الفقهاء والمتكلمين للإسلام ما يشبع عاطفتهم فلجأوا إلى 
التصوف لإشباع هذه العاطفة»" بعدها يقرر عفيفي: انه «كان من الطبيعي 
ان تتعدد العوامل والمصادر من إسلامية وغير إسلامية فى نشأة هذه الالوان 
المختلفة من التصوف وتطورها... و کان من الطبيعي 4" يعالج 
الباحئون التصوف على آساس انه نتاج اسلامي آولا» وعلی انه متأثر 
بموثرات خارجة عن الاسلام LSE‏ وهکذا يتبين لنا ان رأي د. عفيفي 
هو مزیج من الرژية العربية الاسلامية والاستشراق GY‏ يبقي دورا 
للم ثرات الا جنبية مثل الرهبنة المسيحية والتصوف الهندي والافلاطونية 
المحدثة إلا انه بقدم العامل الاسلامي في تعالیم الاسلام وفي المجتمع 
العربي الاسلامي» على بقية العوامل ثم یعرج بعد ذلك د. عفيفي إلى طرح 
aly‏ فى مصادر التصوف الاسلامی بعد ان تناول عوامل نشأة الزهد» وإليك 
المصادر التي الات اوت بحسب ما OT‏ عفیفی: 


المصدر الأول: القرآن والحديث: 

«نعود مرة أخرئ فنذ کر القر OT‏ والحدیث کمصدر اول من مصادر 
التصوف الفلسفی كما ذ کرناهما فى مصادر الزهد فقد استغل متصوفة 
الإسلام هذين ا La!‏ استثمار لتأييد مصداقية الانتماء الأصيل. 
المصدر الثاني: علم الکلام: 

«وهو مصدر أغفله کثیر من الباحثین ولم يقدروا أثره في تطور العقائد 
الصوفية مع ان كثيراً من المسائل الصوفية الفلسفية متصل بمسائل علم 
الكلام... ونكتفي بالإشارة هنا إلى فكرة وحدة الوجود التي هي أخص 
مظهر للتصوف الفلسفي الإسلامي. فانها ‏ فيما نعتقد -راجعة في أصل 
نشأتها إلى تفكير كلامي بحت. وليس كما يقول بعض المستشرقين وليدة 
عامل خارجي کالفلسفة الهندية. فقد بدأ المسلمون يبحثون في عقيدة 
التوحيد. فوقعوا من حيث لا يعلمون في القول بوحدة الوجود: بدءوا 
بدن بس Naa a‏ فى ali li A‏ اتھ اتل 
رھ اوس ارھب عو لاس Seis foal‏ 
الحقيقي وان كل ما عداه عدم محض» لن کل ما عداه ممكن الوجود - 
أي وجوده من غيره لا من ذاته... ثم توسعوا في معنی التوحيد فلم يقفوا 
عند نفى الشريك لله» بل نفوا وجود كل ما سوى الله وأنكروا الكثرة 
وعدوها من فعل الخیال والوهم» " وسیتبین مذهب وحدة الوجود فیما 
يأتي من فقرات خاصة بفلاسفة المغرب وبالتحدید ابن عربي وابن سبعین» 
واق كنك يدا باق ۹ اه الشهود والحقيقة لر 


المصدر الثالث: الافلاطوئية المحدثة: 
يقول عفیفی: «وقد يطول بنا الكلام لو عددنا الأفكار الافلاطونية 
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الحديثة التي تسربت إلى التصوف الفلسفي الإسلامي وامتزجت بعناصره 
الأخرى ويكفي ان نقول على سبيل المثال ان نظرية المتصوفين في 
انکشف والشهود افلاطونية حديخة في صمیمهاه و کذلك نظرباتهم في 
المعرفة التي هي ترجمة لكلمة «غنوص اليونانية»'". والحقيقة ان المفاهيم 
الصوفية سواء في المعرفة أم المحبة الالهية أو في الطریق الصوفي قد 
نشأت في آواسط القرن الهجري الثاني قبل ترجمة اثولوجيا ارسطو طالیس 
التي هي بالأصول مجموعة من تساعیات افلوطین الشرقي. 
المصدر الرایع: التصوف الهندي: 

یقول عفيفي: «آشرنا إلى رأي من يقول ان الفناء الصوفي نوع من 
الثرفانا " الهندية ورفضنا هذا الرأي على أساس ان النرفانا ظاهرة سلبية 
محضة وفکرة متفرعة عن مذهب تشاؤمى شامل» فى حين ان «الفناء» 
الصوفی له ناحیته الايجابية کما انه له ناسیته السليية وانه لا دخل له في 
فلسفة تشاژمية فى طبيعة الوجود. ومع ذلك كان لصوف الهندي آثره في 
بعض نواحي التصوف الاسلامي لاسیما ما یتصل منها بالطقوس الدينية 
والریاضات الروحية وأساليب مجاهدة النفس» ۳ 
المصدر الخامس: المسيحية: 

«ان الذي كان له شىء من التأثير فى الزهد الاسلامی هو الرهبنة 
المسيحية لا الدين eae ses‏ 00 أما التصوف الاسلامي فقد 
كان لبعض العقائد المسيحية أثر فيه فقد قال بعض الصوفية بالحلول 
بالمعنى المسيحي كالحسين بن منصور الحلاح»". 

إن عفيفي يظهرتأثير المسيحية إلى جانب padi‏ الهندي والافلاطونية 
المحدثة من حيث كونها عوامل شاركت في إحداث التصوف. لكن 
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عفيفي يميل إلى تقديم وتغلیب المصادر الإسلامية مثل القرآن الكريم 
والحديث الشريف وعلم الكلام والفقه والظروف الاجتماعية التي أحاطت 
بنشأة التصوف. ويقول: «لا داعي إذن لأن نذهب إلى ما ذهب إليه بعض 
المستشرقين من ان أصل التصوف في الإسلام يرجع إلى هذا العامل 
الخارجى أو ذاك: إذ من الخطأ البين ان نقول ان كذا وحده هو العلة فى 
توا الذغر والاسييا |ذا کانت العلل edly‏ اتمه Li Mp‏ 
في المیادین العقلية أو الروحية أو الاجتماعية OY‏ الظواهر العقلية 
والروحية والاجتماعية لا تخضم لقوانين العلية البسيطة التي تخضع لها 
الظواهر الطبیعیة»۳. ثم يضع عفيفي منهجاً لمناقشة مسألة التأثیر والتاشی 
اعتماداً على نیکلسون, یقول عفیفی: Yo‏ معنی للقول Ob‏ فلاناً من الفلاسفة 
أو الصوفية؛ أخذ فلسفته أو تصوفه عن فلان لمجرد وجود الشبه بين 
asl‏ جل تخب ان ھی tals‏ ال موز ASV‏ 

الأول: بجب Yi‏ تكلم في مسألة التأثير والتاثر إلا إذا كانت هناك أدلة 
تاريخية أي اتصال تاربخی بين شخص وشخص أو أصحاب مذهب 
وأصحاب مذهب آخر. ۱ 

الثاني: ألا نبالغ في مسألة التأثير والتأثر إلى حد نهمل شخصية الفرد 


وعمله العقلي والروحي. 
الثالث: يجب ان نعترف بالموثرات الخارجية فى صورها العامة لا فى 
تفاصیلها» . 


ویناقش الد کتور عفيفي النظرية القائلة: بان التصوف رد فعل للعقل 
الآري ضد دين سامي فرض عليه فرضاً. ویری ان لهذه النظرية صورتان: 

أ الصورة الهندیة: والقانلون بها يرون آوجه شبه بين بعض النظریات 
الصوفیة في أرقى أشكالها وبين «الفیدانتا»۳" ولکنه شبه ظاهري لا حقيقي 
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oY‏ الفناء الصوفي الإسلامي ‏ وهو أخص مظاهر التصوف ‏ بختلف عن 
النرفانا الهندية ولا يوجد من الناحية التاريخية ما يؤيد أي اتصال بين 
المسلمين والهند قبل ظهور التصوف ولم يكتب شيء بالعربية عن الهند 
قبل اكتماله ‏ التصوف - كما يدل على ذلك GES‏ البيرونى «تحقيق ما 
للهند من مقولة مقبولة في العقل أو مرذولة» فان هذا الكتاب الذي كان 
الثقاة الذين عرفوا الهند ولغتها السنسكريتية وتاريخها وأدبها وفلسفتها. 
ولكن هذا لا يعني انه لم يكن لبعض الأفكار الهندية أثر في متأخري 
الصوفية كما أشار إلى ذلك فون كريمر في كتابه «تخطیطات في تاريخ 
الثقافة)*”. 

ب - والصورة الثانية هى الصورة الفارسية التى يدعى أصحابها ان 
التصوف نتاج فارسي في نشأته وتطوره. ولكنها أيضاً دعوى لا تقوم على 
sal‏ من التاریخ» . 

ويعلق على هذه النظرية الدكتور عفيفى SUL‏ «وسواء قيل ان أصل 
التصوف الاسلامی هندي أو فارسي فان السبب فيه راجع إلى تعصب 
لفکرة الارية ضد السامية. وادعاء من جهة المتعصبین بأن العقلية السامية 
ليست أهلاً للفلسفة ولا للتصوف ولا للعلوم والفنون» ۲ أي tel‏ ۱۳ 
الذي تقوم عليه هذه النظرية هو ان البشر لیسوا على حد سواء من حیث 
قدراتهم العقلية الفطرية انما هذه القدرات - كما بزعمون ‏ متفاوتة من 
جنس إلى آخر وهي نظرية تقوم على التعصب وتمس الکرامة البشرية. 

وبعد هذا يرى د. عفیفی؛ ان التصوف لاحقاً و «ابتداء من القرن 
السادس الهجري دخل في دور فلسفي وصل إلى ذروته في تصوف 
أصحاب وحدة الوجود الذین استفادوا من نظریات التصوف القدیم 


of 


ومصطلحاته وأضافوا إليها ما لم بخطر ببال القدماء» " إلى جانب نظرية 
(الوحدة المطلقة) لابن سبعین''' ذات المضامين المنطقية والفلسفية. 

والان نأتي إلى القسم الثالث من آراء الباحثین العرب وهو: 
۳- آراء امتاثرین بالاستشراق: 

لدينا عدد من الباحثين العرب المعروفين تأثروا بالمستشرقين وأرجعوا 
التصوف إلى عوامل أجنبية وهم لا يمثلون إلا مساحة قليلة بين الباحثين 
العرب وفيما يأتي آراؤهم: 


راي pall‏ نصري نادر: 

تأثر الدكتور نادر بوجهة النظر الاستشراقية التي تنكر العوامل 
والمصادر العربية الإسلامية فى نشأة التصوف. وفى 2 ل 
نصوص صوفية جمعهاء بستعرض الد کتور نادر مسألة نشأة التصوف 
معتمذا على کات pall, BY Sls‏ الاسلامی وتار بخه): قول تادر 
«لقد كان اعتمادنا في اليه بنوع خحاص؛ علی کتاب تښون «في 
التصوف الإسلامي وتاريخه» الذي ترجمه إلى العربية الدكتور أبو العلا 
عفيفي (القاهرة» ۹4۷م( ولما كان هذا الكتاب عبارة عن عدة محاضرات 
وأبحاث نشرها المؤلف فى مناسبات مختلفة» فقد حاولنا ان نستخلص منها 
|e‏ گرا تسيا اسمت ولها كيك كو مضه ار 
كل بحث لنيكلسون قائماً بذاته وخاصاً بنقطة لا بموضوع معين» فقد 
انتقيناء عبر كل هذه الأبحاث من هنا وهناك الآراء التي إذا ما نسق بعضها 
مع بعض أعطتنا فكرة واضحة عن التصوف الاسلامي. ووجدنا في هذا 
الكتاب القيم النظريات الكافية لذلك»". ثم يستطرد الدكتور نادر 
«وهكذا لم يكن کتابنا بحثاً جدیداً في التصوفء انما هو مجرد عرض 
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شامل منسق لمذهب التصوف»"" إذن يعتمد الد كتور نادر القراءة 
الاستشراقية لتاريخ التصوف ويزيد عليها فإذا كانت آراء المستشرقين 
کمامر بنا وهی: التأثير الهندي والتاثیر المسبحى: والتأثیر الفارسی؛ 
والتأثیر اليوناني فان الد کتور نادر ينفرد باضافة موثر آجنبي هو المصدر 
الصینی لا لشيء سوی لمجرد وجود مشابه بین التصوف الاسلامي 
والتصوف في الصین" وهي مشابهة تعم التصوفات كلها في العالم وفي 


راي د. ابر اهیم هلال: 

tw‏ :3 هلال قراءة المستف رفن GS Val‏ می الخال gabe ee‏ ال 
سبقت الاشارة إليه فهو یری: ان التصوف الاسلامي: «راجع إلى انه قد تأثر 
فى ذلك بفلسفات أجنبية عن الدين الإسلامى)'*. 

ويقول: اننا نستطيع أن نرد التصوف (كله إلى مصادر غير إسلامیة؛' 

و کذلك الزهد شأنه شان التصوف قرول هلال: «وانی sal‏ ان هذا 
الزهد الاسلامي لا يقل عن التصوف الاسلامي في غربته عن الاسلام» ". 

ویقرر النتيجة التي يراها د. هلال وهي؛ ان التصوف: «في أصله وفي 
لفظه ومعناه ومتقدمه ومتأخره استیراد أجنبي ولیس من الاسلام في شيء» ۴ 
وهذااستشراق متطرف فاق به الد کتور هلال المستشرقین آنفسهم من الذین 
تحت أيدينا وبحسب إمكاناتنا في البحث» وقد لاحظنا ان معظم الباحثین 
العرب يرون ان نشأة التصوف كانت نشأة اسلامية. وقد لجأنا إلى هذا 
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الاستعراض لكي نضع نظرية ابن خلدون في إطارها السليم في تاريخ 
النزعة الصوفية وتقويمهاء التي سنعرضها في الفصل الثالث ضمن الإطار 
العام لنظريات نشأة التصوف وكانت منها نظرية ابن خلدون التي رأت نشأة 
التصوف كانت إسلامية لا أثر للمصادر الا جنبية فيها إلى جانب الاستعراض 
النقدي لنظريات المستشرقين التي ترجع التصوف إلى أصول ومصادر 
أجنبية شملت علم الكلام والفلسفة بهدف حرمان الحضارة العربية 
الإسلامية من إنتاجها النظري والروحي الأصيل من غير ان نهمل آراء 
المستشرقین المنصفین بهدف استکمال صورة BLE‏ التصوف لاسیما فى 
النشری ا SU Sih‏ تس J‏ فى اگہتار فطل ره لته ا 
الرغم مما یقال عن الشام ومصر وخراسان کی ا ا لاری کانت في 
الكوفة والبصرة ثم بغداد. آما خلاصة ما خرجنا به من رأي عن نشأة 
التصوف فلا يبتعد عن نظریات معظم الباحئین العرب القائلین بالاصل 
الاسلامي إلا ان فیها شيئاً من التخصیص والتركيز. وبذلك یکون هذا 
الفصل هو الأساس الذي تقوم عليه أي دراسة للتصوف كما درج الباحثون 
على ذلك. 
حقيقة نشاة النصوف: 

بما ان التصوف نزعة روحية دينية سايكولوجية فلابد له من أساس 
ديني يتخطى فيه النزعة العقلية الفلسفية» التصوف نزعة روحية ‏ كما قلنا - 
پستمد اسمه من فی الذي صدر cae‏ ثم هو من الناحية المعرفية ذوق 
داخلي ووجداني ذاتي» فهل یمکن استعارة الذوق الوجداني وتعمیمه pl‏ 
هل يمكن استعارة ظاهرة روحية؟ a‏ 

ان المستشرقين وضعوا مسألة نشأة التصوف وضعاً خاطئًا حينما أرجعوه 
إلى عوامل أجنبية اختلفوا على أولوية هذه العوامل ولم يختلفوا على 
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أجنبيتها بحيث صار هم الباحثين العرب في أغلبهم الرد على القائلين 
بالمؤثرات الأجنبية من دون التعمق بتقديم بيان إيجابي تفصيلي عن نشأة 
التصوف التي كانت قطعاً نشأة داخلية ضمن المناخ العام وداخل الإطار 
العقيدي والاجتماعي للإسلام» استغرق قرنين من الزمان (الأول والثاني 
الهجريين) وفي نهاية القرنين أصبح المصطلح العنوان الدال على هذه 
الظاهرة الروحية وأعني به؛ التصوف يغلب على عنوان؛ الزهد. وما ان 
أشرفنا على نهاية القرن الهجري الثاني حتى أصبح مصطلح التصوف هو 
المقصود في التعريف عند معروف الكرخي بأنه: «الأخذ بالحقائق واليأس 
مما فى أيدي الخلائق» " بعد ان شغل الزهاد الصوفية بتعريف الزهد”" 
E‏ سید الما لد وفك اسان 
کھ وق سس سار اس ات Ia‏ فا هی سی 
التي استقام عليها کل من الزهد والتصوف من وجهة نظر الباحث في 
المجتمع العربي الإسلامي؟ على رأس هذه الأسس: القرآن الكريم وزهد 
النبي (صلى الله عليه وآله وسلم) وأهل الصفة ثم سنتوقف عند شخصيات 
تعد علامات فارقة في تطور الزهد إلى التصوف ولاسیما إغناء ظاهرة 
الزهد وإحالتها إلى تصوف مقنن يقوم على أسس وقواعد. 
١‏ القرآن الكريم: 
أ- القرآن الكريم والزهد 

عالج كثير من الباحثين العرب صدور الزهد عن القرآن الكريم وقد 
أشرنا إلى ذلك في مواضعه مما سبق من فقرات وآثرنا ان نتوقف عنده هنا 
مستفيدين من جهود الباحثين الذين سبقونا ممن وقفنا على آرائهم 


ووضعناها في سياقها المعرفي: 
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بحفل القرآن الكريم بالكثير من الآيات التي تقلل من شأن الدنيا التي 
هي إلى زوال في مقابل شأن الآخرة التى هى فى خلود وبقاء والآيات 
کے سواہ سے تما ای کر مد شض نات 
التي تشیر إلى فناء الدنیا وضرورة الزهد تما قوله تعالی: (اعلمُوا تا 
Wh BSI‏ لَعب ولهو وزينة َتَفَاحَرّبَيْنكُمْ وکا في الموّال والأؤلاد 
oe JES‏ أغجب الکفار تاه نم هيح فتراة مُصفراً SE‏ خطاماً وفي 
الآخرة Oe‏ وَمَغْفِرَةٌ من الله وَرِضوان وَمَا الْحَيَاةَ الدنیا إلا متاغ 
الْغْرُورٍ4 (الحدید:۲۰). 

o 0‏ ,الكو aad O‏ 
همعن آیاتا OO JE‏ اولئك مَأْوَاهُمُ 5 بمَا gE‏ سبو ن )(یونس:۷۔ ۸. 

© وآثر الْحَيَاة ادنيا 2 فان الجَحیم هي الْمَأُوَى‎ © ab من‎ UD 
وما من خاف مَقَامَ به وهی النَفْسَ عن الْهَوَى © فان الْجَنَةَ هي الْمَأوَى4‎ 
(النازعات:۶۱-۳۷).‎ 

ویحذر القرآن من المیل فى طبيعة الانسان إلى شهوات الدنيا والذي 
2 7 ن ا 

aD‏ أفلح من SG‏ وَذْكَرَ اشم ربه فَصَلَى 42 بل ثرون الْحَيّاة 
اليا O‏ والااخرة خی وَأَبْقَى 4 (الأعلی: ۱۷.۱۶). وقال:کلا بل لا تَکُرمُونَ 
تیم 4 ولا تخاضون عَلّى lab‏ المسکین © وا کون ارات OWS‏ 
وَتَحَبُون (LS 1S USI‏ (الفجر:۱۷ ۰ (Ys‏ 

ويمتدح القرآن الكريم حال العباد المقبلين على الله تعالى في قوله 
تعالی: لبون الْابدُون الحامدون الارن D se ND ASH‏ الامروة 
ِالْمَغْرُوف وَالنَاهُون عن Sah‏ وَالْحَافظُون لخدود الله وَبشر الْمُؤْمنينَ» 
(التوبة:۱۱۲). ۱ 
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LL LD‏ الّذِينَ إذَا درو بها عَرُوا سُجْدا ing‏ بحَمد 
رتهم وخم لا OO SEI‏ تتجافی جنوهم عن lal‏ یاون رهم 
خوفاً Cony Leas‏ رزفناهُم (O gai‏ (السجدة:۱۵ -11). 

وحث القرآن على الورع والتقوى وهجر الدنيا وزخرفھا وحقر من 
ان الحياة الدنيا في مقابل الحياة الأخرى التي هي دار القرار ودعا إلى 
ذكر الله ووعد المؤمنین بخير الآخرة الذي هو خير دائم وحثهم إلى 
صفات الورع والتقوى والعبادات. 

S315}‏ اسم ربك وتیل یه Ohad‏ (المزمل:۸. 

oils وَالْقَانِتِينَ‎ Oy وَالْمُوْمِنِينَ‎ ot, المُسْلمِينَ‎ oD 
والصادقین وّالصادقات والصابرین والصابرات والحاشعین والحافيقاك‎ 
wi وَالْمْتَصّدقِينَ والمتَصدغَات والصالئمین والصائمات والخافظین فُر و‎ 
(Sly والخافظات والذا کرین الله كثبرا والاكرات أعَد الله هم مثفرة‎ 
(الحزاب:۳۵).‎ “Lake 

اتد صور القر OT‏ الکریم النار وعذابها لكي يلقي الرعب في قلوب 
الناس ولقد كان الرعب الذي نشأ نتيجة الخوف من عذاب الآخرة من آبرز 
العوامل في نشأة الزهد ولاسیما زهد الحسن البصري» ومن صور النار في 
الآخرة كما وردت في القرآن الکریم قوله تعالی: ان جهنم گانت مرئصاداً 
© للطاغین ماباً > لاپین فيها أَحْمَاباً ۵ لا یذوقون فيها بَرداً ولا شراب ۵ 
الا حمیما Bey‏ مه جراء (BB,‏ (النبً: CVV‏ وقال سبحانه وتعالی عن 
الظالمين: (وَإن يَسْتَغِينُوا ياوا ota‏ کل يَشُوي الْوْجُوه بلس الاب 
وشات مرا (الکهف: من WARY‏ وقال ضا (خذوه فلو © کم 
الْجَحِيم ole‏ © ثم في ode Gass LL.‏ ذراعا فَاسْلَكُوهُ © له کان 

من بالله الْعَظيم 2 ولا يَخْض pla le‏ المنکین 4 (الحاقة:۳۰- AVE‏ 


تلك هى: 

ار لله المُوقدة © اي تلم على الأفندة O Leip ay le GO‏ 
في عَمّد مُمَددَةِ4 (الهمزة:؟ 4). 

وفي ذم الدنيا والحث على الزهد فيها: قوله تعالی: CS plo‏ 
الشهوات من لام cols‏ وَالْقَنَاطير الْمَُنطرَة an‏ ری 
ور 3 وَالأنعَام وَالْحَرثْ ذلك stall PG‏ ة CAI‏ والله عنده (OTIS‏ 
(آل عمران:۱4). 

وفي القرآن الکريم وصف للجنة ونعیمها وملاذها الروحية كما ورد 
في قوله تعالی: 

وجوه SO ot katy‏ رها GbE‏ (القیامة:۲۳-۲۲). 


ب - القرآن الكريم والتصوف 

برجع المصطلح الصوفي بالأساس إلى القرآن الكريم الذي استمد 
التصوف منه كثير من الألفاظ والاصطلاحات في بناء جهازه المفاهيمي 
وذلك pes‏ في صور متعددة شکلت هیا کل المعرفة BS pall‏ 

تستند مجاهدة النفس في القر آن الکریم إلى قوله تعالی: (والذين 
جَاهَدُوا فینا Ee mesg‏ سل yy‏ الله eS‏ المُحْہنین AAs SANE‏ 

آما المقامات الصوفية» فمذ کورة کمصطلح عام» مثلما تخصص لذ کر 
الات ااال UD‏ من حاف مَقَام رنه وهی A‏ عن الْهَوَى © 
Moe‏ هي - الْمَأوَى 4 (النازعات: .)٤١ ٥٤‏ 

وحذر في قوله تعالی: ان لس Gs AIL BEY‏ (یوسف:من COPAY‏ 
من شوائب اللفس وكدوراتهاء ومن المقامات مقام التقوی الذي یمکن ان 
یکون مستنداً إلى قوله تعالی: ان أَكْرَمَكُمْ عند الله SUT‏ (الحجرات: 
من الابة۱۳). 
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ومقام الزهد مستنداً إلى قوله تعالی: 

(قل $s‏ ادا قلیل والآخرة خر لمَن اتقّى) (النساء: من WES‏ 
والتفاني وقطع العلائق في قوله تعالى: 

(ويؤثرُون على أَنْفْسِهم وو كان بهم oles‏ (الحشر: من QAM‏ 

ومقام التو کل يستند عند الصوفية إلى قوله تعالی: 

وم S55‏ على الله هو AS‏ (الطلاق: من WAM‏ 

وقوله تعالی: 

COVEN الله لول الْمُومنون) (التوبة: من‎ Je) 

ومقام الشکر قام علی قوله تعالی: 

لین شک رتم لأزِيدتكُن) (ابراهیم: من الآية/0. 

ومقام الصبر مستندة إلى الآية الكريمة القائلة: 

واصب" وَمَا ioe‏ الا Cal‏ (التحل: من الایة ۱۲۷). 

وقوله تعالی: 

pid‏ الصابرین 4 (البقرة: من الاأبة۱۵۵). 

أما مقام الرضا فمذ کور في قوله تعالى: (رَضي الله عَنْهُمْ وَرَضُوا (8s‏ 
(المائدة: من الایة۱۱۹). 

ومقام الحیاء بمکن ان يرد إلى قوله تعالی: 

Ob es oll‏ الله يَرَى 4 (العلق:ع۱). 

وهناك مقام الفقر يستند إلى قوله تعالی: 

» أخصروا في سبیل الله لا بستطیفون ضرباً في الأرض‎ lll ot ly 
۱ ۱ .)۲۷۳ (البقرة: من الآآية‎ 

وقوله سبحانه وتعالى: (والله الَعنی وآنتم لفْمراء > (محمد: من الابة۳۸). 

وهناك مقام المحبة المتبادلة بين العبد والربء المذكور في قوله 
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تعالی: UP‏ ايها الذين آمنوا من يرت منكم عن دينه فسَوْف ياتي الله بقوم 


.)04 (المائدة: من الآية‎ C4 goat's Gow 

وتستند المعرفة الذوقية عند المتصوفة إلى آیات قرآنیة كريمة مثل: 

انوا الله وَبعَلمُكُم الله) (البقرة: من الآآية ۲۸۲). 

وقوله تعالى: ۱ 

را late‏ مر عا stakes Cate ty BSG SLT‏ مر کدنا علما > 
(الكيف:66. 

أما الأحوال فهي كالمقامات مستندة إلى القرآن الکریم ومنها حال 
الخوف الذي يستند إلى قوله تعالى: 

يعون رَنهُمْ حَوفا (Lay‏ (السجدة: من (NGS‏ وحال الرجاء 
الذي بستند إلى الا الق ر آنية: 

من کان يَرْجُو لِقَاء الله فان أجل الله لآت» (العنکبوت: من CORY‏ 
وحال الحزن الذي یستند إلى قوله تعالی: 

(وَقَالُوا الْحَمْدُ لله الذي أذْهَب te‏ الحَزن4 (فاطر: من الابة۳6). 

وأهم رياضات الصوفية» وهو الذكر یجد مصدره في القرآن الکریم 
ممثلاً بقوله تعالی:(یا أَيّهَا ST oll‏ اذْكُرُوا الله 155 كثيراً) (الأحزاب: 
۱ ومعنى الولاية (موالاة الله بالطاعات)؛ يستند إلى قوله تعالى: 

YD‏ إن أؤليَاء الله لا وف عَلَيْهِمْ ولا هم يَحْرَنُونَ4 (يونس:67). نقول 
مع أبي الوا التفتازاني: يطول الحديث «لو أردنا رد كل معنى من المعاني 
النفسية أو الأخلاقية التی يعبر عنها الصوفية بالأحوال والمقامات» إلى أصله 
من القرآن الكر 07 وبهذه الكيفية عالج التفتازاني الزهد في القرآن 
الكريم والتصوف أيضاً معالجة تفصيلية "... لا مجال للافاضة فيها هنا. 
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۲ - زهد النبي 

كانت الحياة الروحية للنبي (صلی الله عليه و آله وسلم) معيناً وأساساه 
انطلقت منه حر كة الزهد سواء تمثلت بحياة الصحابة أم حياة التابعین أم 
من جاء بعدهم من الزهاد. ونستعرض هنا ما كان عليه النبي (صلی الله عليه 
وآله وسلم) من زهد في حياته أو ما دعا إليه من زهد في أحاديثه الشريفة» 
إشارة لحياة التقشف التي يتحلى بها المؤمن: 

-«عن ابن عباس آن ای (صلی ail‏ علیه وآله وسلم) کان ییبت 
الليالي المتتابعة طاوباً وأهله لا يجدون عشاء قال؛ و کان عامة خبزهم 
الشعير» . 

ب -«أخبرنا محمد بن عبد الله ان أنس بن مالك حدثه ان فاطمة؛ 
(عليها السلام)» جاءت بكسرة خبز إلى النبي (صلى الله عليه وآله وسلم) 
قال: ما هذه الكسرة يا فاطمة؟ قالت: قرص خبزته فلم تطب نفسي حتى 
أتيتك بهذه الكسرة فقال:أما انه أول طعام دخل فم أبيك منذ ثلاثة أيام)»””. 

ج -«عن مسروق قال: بينما عائشة» تحدثني ذات يوم إذ بكت فقلت: 
ما يبكيك يا أم المؤمنين؟ قالت: ما ملأت بطني من طعام فشئت ان أبكي 
إلا بکیت» أذكر رسول الله (صلى الله عليه وآله وسلم)» وما كان فيه من 
Agel‏ 

د - «عن عائشة قالت: ما شبع آل محمد غداء وعشاء من خبز الشعير 
ثلاثة آیام متتابعات حتی لحق باللّه»"". 

ھ -«وسئلت أم المؤمنين عائشة: ما كانت معیشتکم؟ قالت: الأسودان 
ة۲" ئا 

و -عن «أسماء بنت يزيد ان رسول الله (صلى الله عليه وآله وسلم) 
توفي يوم توفي ودرعه مرهونة عند رجل من اليهود بوسق من شعير» . 
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ز -«عن المقدام بن معد يكرب عن النبي (صلی الله عليه و آله وسلم)؛ 
قال: ما ملأ آدمي وعاء شرا من بطن؛ حسب ابن آدم أكلات يقمن صلبه 
فان كان لا محالة فثلث لطعامه وثلث لشرابه وثلث لنفسه» . 

ویظهر الزهد في الحديث الشريف: 

ح عن زيد بن ثابت قال: سمعت رسول الله (صلى الله عليه وآله 
وسلم) يقول: «من كانت الدنيا همه فرق الله آمره» وجعل فقره بين عينيه» 
ولم يأته من الدنيا إلا ما كتب له. ومن كانت الأخرى نيته» جمع الله co pal‏ 
وجعل غناه فى قلبه» وأتته الدنيا راغمة»”". 

ط gen‏ عبد اش قال اضطجع النبي (صلی الله عليه وآله وسلم) على 
حصير: فأثر في جلده فقلت: بأبي وأمي» يا رسول الله لو كنت أذنتنا ففرشنا 
لك عليه شيئاً يقيك منه فقال رسول الله (صلى الله عليه وآله وسلم): ما أنا 
والدنيا انما انا والدنيا كراكب استظل تحت شجرة ثم راح وتركها»" . 

ي - عن أبي هريرة «قال سمعت رسول الله (صلى الله عليه وآله وسلم) 
وهو یقول: الذنيا ملعونق ملعون ما فیها؛ الا ذکر ال وما والاه أو عالما أو 
es‏ 

ك - عن آبي هريرة؛ قال: قال رسول الله (صلى الله عليه و آله وسلم): 
«الدنيا سجن المؤمن وجنة الكافر»*". 

ل -«عن ابن عمر؛ قال: أخذ رسول الله (صلى الله عليه وآله وسلم) 
ببعض جسدي فقال: يا عبد الله كن فى الدنيا كأنك غريب. أو كأنك عابر 
سبیل وعد نفسك من أهل القہوں؛'''. ۱ 

م -[عن معاذ بن جبل؛ قال: قال رسول الله (صلی الله عليه وآله وسلم): 
Yin‏ أخبرك عن ملوك الجنة؟» قلت: بلى. قال: «رجل ضعيف» مستضعف. 
ذو طمرین لا ap‏ له» لو أقسم على الله لأبره»]"". 
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ن -عن عبد الله بن أبي امامة الحارثي عن أبيه [قال: قال رسول الله 
(صلی الله عليه وآله وسلم) «البذاذة من الإيمان» قال: البذاذة القشافة. يعني 
التقشف ار 

ا أبي هريرة؛ [ان النبي (صلى الله عليه وآله وسلم) قال: «ما 
آحب ان اخدا عندي Lad‏ فتأتى على BIE‏ وعندي منه شیء إلا شىء 
أرصده في قضاء دین)''' ثالثة: يعني ليلة ثالثة. ۱ ۱ 

ع - عن عمرو بن غيلان الثقفي؛ [قال رسول الله (صلى الله عليه و آله 
وسلم): «اللهم من آمن بي وصدقني» وعلم ان ما جئت به هو الحق من 
عندك. فاكثر ماله وولده وأطل de yee‏ 

من ابي هريرة؛ [قال: قال رسول الله (صلى الله عليه وآله وسلم): 
«ليس الغني عن كثرة العرض. ولكن الغني غنى النفس»]". 

ص - عن أبي هريرة؛ [قال: قال رسول الله (صلى الله عليه وآله وسلم): 
«تعس عبد الدينار وعبد الدرهم وعبد القطيفة وعبد الخميصة. ان أعطي 
رضيء وان لم یعط لم يف»] . 

ق -عن آبی هريرة؛ [قال: قال رسول الله (صلى الله عليه وآله وسلم): 
«اللهم اجعل ال 

ر -عن أبي هريرة؛ [قال: قال رسول الله (صلى الله عليه وآله وسلم): 
«انظروا إلى ما هو أسفل منكم.ولا تنظروا إلى من هو فوقكم. فإنه أجدر 
ان لا تزدروا نعمة الله»]. 

ش -عن النعمان بن بشیر؛ [قال: سمعت عمر بن الخطاب یقول: رابت 
رسول الله (صلی الله عليه و آله وسلم) يلتوي» في اليوم» من الجوع. ما یجد 
من الدقل ما يملا به بطنه»]" . 
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۳ - اهل الصفة: 

الأساس التاريخي بعد القرآن الكريم وزهد النبي (صلى الله عليه وآله 
وسلم) لنشأة الزهد والتصوف هو سيرة fal‏ الصفة» وقد وصفت مصادر 
التصوف أهل الصفة بأنهم أقدم الزهاد الذين ارتبطت حياتهم الصحابية مع 
حياة النبي (صلى الله عليه وآله وسلم). 

وقد ضاعت المصادر الرئيسة عنهم» مثل كتاب («(تارر بخ أهل الصفة» 
لأبي عبد الرحمن السلمي (ت سنة ۱۱۲+ ۰ و کتاب «التحفة في 
الكلام على أهل الصفة» لتقي الدين Sel‏ (ت سنة JAVON‏ ۱۳۵۵م) 
وبقيت لنا فقرات هنا وهناك عن أهل الصفة مثل ترجمتهم في (حلية 
الاولیاء) لابي نعيم الاصبھانی (ت Lath)‏ ۱۰۳۸ع) ومثل كتاب (الطبقات 
الكبرى) لابن سعد وغيرها التي أخبرتنا انهم قوم من الضحابة يقول ابن 

شم رازبا («(عن يزيد بن عبد الله بن قسيط قال: كان fal‏ الصفة ناساً من 
أصحاب رسول الله (صلی الله عليه و آله وسلم) لا منازل لهم » فکانوا 
ينامون على عهد رسول الله (صلی الله عليه و آله وسلم) في المسجد 
ارح Os‏ لت ماري قوز OLS‏ سول اس al‏ له ال 
وسلم)؛ يدعوهم إليه بالليل إذا تعشى فيفرقهم على أصحابه وتتعشی طائفة 
منهم مع رسول الله (صلى الله عليه وآله وسلم). حتى جاء الله بالغنى»”” 
ويقول أبو نعيم في (حلية الأولياء): «كان الرجل إذا قدم على النبي (صلى 
الله عليه وآله وسلم) وكان له بالمدينة عريف نزل إليه» وإذا لم يكن له 
عريف نزل مع أصحاب الصفة»"". 

ومن أخبارهم التي رواها ابن سعد في طبقاته» قال: (حدثني محمد بن 
نعيم بن عبد الله المجمر عن أبيه قال: سمعت آبا هريرة يقول: رايت ثلاثين 
Se,‏ من fal‏ الصفة يصلون خلف رسول الله (صلى الله عليه وآله وسلم)» 
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ليس عليهم آردیة» ". ويروي ابن سعد ان آية قد نزلت في حق أهل 
الصفة «عن ابن كعب القرظي في قوله. جل ثناؤہ: et eal‏ الّذين أخصوا 
في سَبيل الله (البقرة: من الابة۲۷۳) قال: هم أصحاب الصفة وكانوا لا 
مساكن لهم بالمدينة ولا عشائر فحث الله عليهم الناس بالصدقة» ". ومن 
الروايات الأخرى عن فقرهم هذه الرواية: «عن أبي هريرة قال: خرج 
رسول الله (صلى الله عليه وآله» ليلة فقال: ادع لي أصحابيء يعني أهل 
الصفة. فجعلت اتبعهم رجلاً رجلاً فأوقظهم حتى جمعتهم فجئنا باب 
رسول الله (صلى الله عليه وآله)» فاستأذنا فأذن لنا فوضع لنا صحفة فيها 
صنيع من شعير ووضع عليها يده وقال: خذوا باسم اللہ فأكلنا منها ما شئناء 
قال: ثم رفعنا أيديناء وقد قال رسول الله (صلى الله عليه وآله؛ حين 
وضعت الصحفة: والذي نفس محمد بيده ما أمسى في آل محمد طعام ليس 
شا وو 

ويذكر الكلاباذي بعد حديثه عن صفات المتصوفة وأحوالهم؛ ان 
«هذه كلها أحوال آهل الصفة الذين كانوا على عهد رسول الله (صلى الله 
عليه وآله): فانهم کانوا غرباء فقراء مهاجرين آخرجوا من ديارهم 
وأحوالهم ووصفهم أبو هريرة وفضالة بن عبيد فقالا: يخرون من الجوع 
حتی تحسبهم الأعراب مجانين. وكان لباسهم الصوف حتى ان كان 
بعضهم يعرق فيه فيو جد منه ريح الضأن إذا أصابه المطر»"" ومن هنا يتبين 
لنا حرص المتصوفة على ربط مسلكهم بأهل الصفة حتى ان صاحب حلية 
الاولیاء يترجم لهم في صفحات طوال واصفا إياهم: «وهم قوم اخلاهم 
الحق من الركون إلى شيء من العروض» وعصمهم من الافتتان بها عن 
الفروض. وجعلهم قدوة للمتجردين من الفقراء» كما جعل من تقدم 
ذكرهم أسوة للعارفين من الحكماء. لا يأوون إدى هل ولا مالء ولا 
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يلهيهم عن ذ کر الله تجارة ولا le‏ لم يحزنوا على ما فاتهم من الدنياء 
ولم يفرحوا إلا ہما أيدوا به من العقبى. كانت أفراحهم بمعبودهم 
. ومليكهم وأحزانهم على فوت الاغتنام من أوقاتهم وأورادهم. هم الرجال 
الذين لا تلهيهم تجارة ولا بيع عن ذكر اش ولم يأسوا على ما فاتهم ولم 
يفرحوا بما أتاهم»””. وواضح من كلام صاحب حلية الأولياء حرصه على 
ربط المتصوفة بأهل الصفة حين جعلهم قدوة للمتجردين من الفقراء وهم 
الصوفية وأسوة للعارفین وهذا لقت من ألقاب الصوفية اشتهر فیما بعد. 

و کان‌عدد fal‏ الصفة یزید وبنقص‌بحسب اختلاف الظروف ولا جوا 
يروي آبو نعیم: «و كان عدد قاطني الصفة یختلف على حسب اختلاف 
i"‏ له ری ہس بد راما 
ات وت من الوراد والوفود فينضم إليهم 
فیکثرون غير ان الظاهر من أحوالهم والمشهور من أخبارهم؛ غلبة الفقر 
عليهم» وإيثارهم القلة. واختيارهم لها. فلم يجتمع لهم ثوبان» ولا حضرهم 
من الأطعمة لونان»"" وقد ترجم آبو نعيم (ON) S‏ صحابياً من fal‏ الصفة 
منهم أبو ذر الغفاري”" وحذيفة بن الیمان"" وعبد الله بن مسعود "۲ 

ومن رواية الاصبهاني أبو نعيم نزداد معرفة بفقر أهل الصفة فيروي 
عنهم قائلاً: «کان من أهل الصفة سبعون رجلاً ليس لواحد منهم ردا“ 
و «رأیت سبعین من fal‏ الصفة یصلون فى ترت دو «محمد بق سیرین 
تال کات leg‏ ال للع وله رس ]ذا اس قحم ناما يق 
أهل الصفة بين ناس من آصحابه فکان الرجل يذهب بالرجل» والرجل 
يذهب بالرجلين» والرجل يذهب بالثلائة حتی ذ کر عشرة. فکان سعد بن 
عبادة برجع كل ليلة إلى أهله بثمانين منهم یعشیهم» ". لقد حرص 
المتصوفة كما رأينا من کلام الكلاباذي وأبي نعیم الاصبهاني على ربط 
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مسلك المتصوفة بأهل الصفة. ومن عوامل نشأة الزهد إلى جانب القرآن 
الكريم وزهد النبي (صلى الله عليه وآله وسلم) وأهل الصفة العامل 
السياسي الا جتماعي الممثل في: 
٤‏ - الظرو ف السياسية - ال جتماعية 

ان الفتن والحروب الدامية التی قامت ومنها الفتنة الکبری التی أودت 
EEE‏ دو ان ارت نوت 
الخليفة الرایع LHI SN‏ علي بسن آبي طالب (علیه السلام) والحوادث 
والصراعات الدموية فى مأساة کربلاء والحرة ومكة ومظاهر الأبهة فى 
الملك بعد الخلافة الراشدة, ومظاهر oll‏ ونسیان وصایا الاسلام وظاهرة 
التمزق والفرقة الفكرية داخل خيمة الاسلام عوامل أدت إلى التزام عدد 
من المسامین الزهد واعتزال الذنبا. ومن هذه الاسس التاريخية نشأت 
حر كة الزهد بعد صدر الاسلام وتنامت حتی بلغت ذروتها في زهد الحسن 
البصري (ت ۱۱۰ه/ ۷۲۸م) الذي یمثل ذروة الزهد في القرن الهجري 
الأول وبداية الزهد الصوفي في القرن الهجري الثاني فهو الحلقة الوسيطة 
بين الزهد في صدر الاسلام عند النبي (صلی الله عليه وآله وسلم) 
والصحابة وبين الزهد الذي تطور من حيث کونه رد فعل على إشاعة 
المظهر الارستقراطي وحياة الترف والبذخ و آبرز الزهاد؛ الحسن البصري. 


۰ - تطور الزهد إلى تصوف: 


70 0" 
كما قلنا ان زهد الحسن البصري يمثل الحلقة الوسيطة التي ربطت 
زهد صدر الإسلام مع زهد الصوفي» تدل على ذلك أقواله التي يقارن فيها 


بين ما كان عليه الحال في صدر الإسلام وبين ما آلت إليه الأمور في زمانه. 

ان الزهد في حقيقته انما هو رد فعل على ابتعاد الناس عن المثل 
الاسلامية اي كان علیها الصحابة فى صدر ا ا شل الحسن 
البصري: «والله ما من الناس من أدرك القرن الأول وأصبح بين 
ظهرانیکم إلا أصبح مغموماً وأمسى مغموما'' وقوله أيضاً: «والله لقد 
أدركت سبعين بدرياً أكثر لباسهم الصوفء ولو رأيتموهم قلتم مجانين» 
ولو رأوا خياركم لقالوا ما لهؤلاء من خلاق ولو رأوا شراركم لقالوا ما 
يؤمن هؤلاء بيوم الحساب»" انها مقارنة توضح لنا السبب الرئيس لنشأة 
الزهد من حيث كونه رد فعل على إشاعة المظهر الارستقراطى فمثلما 
alls‏ :فى الاقیال کی ls lal Gall‏ على ail‏ هداما مق 
مقارنات لخن اعدف ون مكدر الاسلام وبین ابتعاد الناس عن آمر 
الآخرة» يقول الحسن البصري: «لقد أدركت أقواماً کانوا أأمر الناس 
بالمعروف وآخذهم به وأنهى الناس عن المنكر وأتركهم له. ولقد بقينا في 
أقوام pill‏ الناس بالمعروف وآبعدهم مهو op‏ الاس عن الگ 
وأوقعهم فيه فكيف الحياة مع هؤلاء»"" بهذه المقارنة بين درجة الابتعاد 
عما كان عليه الحال أيام الخلفاء الراشدين فعلى الرغم من الفتوحات وما 
جلبته من مصادر مادية كانوا يعيشون حياة زاهدة» يقول الحسن البصري: 
«ذهب المعارف وبقیت المنا CS‏ ومن بقي من المسلمين فهو مخموم»"" أو 
قوله: «أرى رجالاً ولا أرى عقولا أسمع أصواتاً ولا أرى Lisl‏ أخصب 
السنة وأجدب hy‏ لقد أضيت إلى الزهد الصادر عن الکتاب وعن 
النبي (صلی الله عليه وآله وسلم) وعن حياة الصحابة عامل سياسي 
واجتماعي وهو رد الفعل على إشاعة المظهر الارستقراطي والاقبال على 
لدنیا وهي النقطة الى سیشیر البها ان خلدون بوصفها من أسباب نشأة 
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التصوف. ولكن هذه المقارنات عند الحسن البصري أثارت لديه عاملاً 
نفسياً شكل دافعاً إلى التزام الزهد «والواقع ان منشأ النزوع إلى التصوف 
هو ثورة الضمير على ما يصيب الإنسان من مظالم لا تقتصر على ما يصدر 
عن الآخرين وانما تنصب أولاً وقبل كل شيء على ظلم الإنسان نفسه 
وتقترن هذه الثورة برغبة فى الكشف عن اللہ تعالى -بأي وسيلة يقويها 
تصفية القلب من کل شاغل» وهذا الذي نلمسه فى سر الحس البصري 
وفي عبره وعظاته»". ومن صور الزهد عند الحسن البصري أو آبرزها 
الخوف والحزن فقد اصطبغ زهده بهماء تدل على كثرة من أقواله منها 
قوله: «والله يا ابن آدم لئن قرأت القرآن ثم آمنت به؛ لیطولن في الدنیا 
حزنك ولیشتدن فى الدنیا خوفك ولیکثرن فى الدنیا ANS‏ ومن 
ا cal‏ «ان المومن سے حزیناً ويمسي hago‏ ولا بسعه غیر ذلككه لاله بین 
مخافتین بين ذنب قد مضی لا يدري ما الله يصنع فيه وبين أجل قد بقي 
لا يدري ما يصيب به من المهالك»"" ومن الروايات التى يوردها صاحب 
col wr eu Wie‏ اتا bi‏ ل يجا من ان acl Wy‏ إلا 
حسبته حديث عهد بمصیبة»"" و «سمعت الحسن بحلف بالله الذي لا إله 
إلا هو ما يسع المؤمن في دينه الا الحزن»"" ومن أقواله: «يحق لمن يعلم 
ان الموت وارده وان الساعة موعده وان القيام بين يدي الله تعالى مشهده. 
ان يطول حزنه»"" و «طول الحزن في الدنیا تلقيح العمل الصالح» . 

ومن أقواله في الزهد: «بئس الرفيقان الدرهم والدینان لا ينفعانك حتى 
(LLB la‏ وقوله: «ابن آدم ات cell‏ كلما ذهب يوم ذهب بعضك» 
“. لقد اجتمع حول الحسن البصري خلق كثير من طالبي العلم والفقه في 
الدين والعبادة» وتحلق حوله مجموعة من التلاميذ أصبحوا فيما بعد من 
مشاهير زهاد الصوفية في القرن الثاني للهجرة منهم: مالك بن دينار (ت قبل 
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۱ھ/ 8غ/م)؛ وأيوب السختياني (ت ۱۳۱ھ / (VEN‏ وفرقد السبخي (ت 
۱ ۸٤۷م)‏ وعبد الواحد بن زید(ت ۱۷۷ه/۷۹۳م) ومحمد بن eels‏ 
يقول عبد الرحمن بدوي: كان الحسن البصري «يدعو إلى اعتزال السياسة 
كلها. وظل على تلك الحال من تجنب الخلفاء والولاة حتى كان عهد عمر 
بن عبد العزيز (سنة ۹۹ھ ۱۰۱ه/ ۸۷۱۷ -۷۱۹م) أعدل خلفاء بني أمية 
وأشبه الخلفاء بعمر بن الخطاب فعدل عن سياسة تجنب الخلفاء» ويظهر ان 
عمر بن عبد العزيز هو نفسه الذي بدأ الاتصال Nay‏ 

ويؤكد محمد جلال شرف حقيقة ان الحسن البصري مثل ذروة الزهد 
في القرن الأول وبداية الزهد الصوفي في القرن الثاني للهجرة قائلاً: «ان 
الحسن البصري هو Jal‏ من آنهج علم التصوف» ,53 الالسنة May‏ 


ثانیا: الزهد الصوئ ف القرن الهجري الثاني 

تطور الزهد في القرن الثاني تطوراً نوعياً فلم يعد مجرد إيغال في 
أساليب الزهد مثل التقلل في المطعم والملبس والمأكل والنوم وانما اتخذ 
معاني روحية عرفنا منها: الخوف والحزن مع زهد الحسن البصري الذي 
آدرك العقد الأول من هذا القونه لکن التطور النوعی هو فی ان هذا القرن 
شهد میلاد المفاهيم الصوفية فقد نشأت فيه نظرية المحبة الإلهية عند رابعة 
العدوية (ت ۱۷۰ه/ ۷۸۲م) ونظرية الطریق الصوفي عند ابراهیم بن آدهم 
(ت ١٦۱ھ/‏ ۷۷۸م) وهما آشهر النظریات التي تمیز بها التصوف المعطية له 
طابعه الروحی الدینی فمن جهة تکون العلاقة بین العبد والّه تعالی عند 
لصوفية قد تطورت من الخوف عند الحسن البصري إلى المحية عند 
تلامیذه وعند رابعة العدوية AST‏ من غیرها و WS‏ شات نظرية (الطریق 
الصوفی) التى تعد من آبرز میزات التصوف الذي في جوهره وسيلة هي 

(الطريق الصوفي) وغاية هي (المعرفة الصوفية) والحقيقة ان لفظ المعرفة 
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عند الصوفية قد ظهر في القرن الثاني وهو قرن تحول الزهد إلى تصوف 
وظهرت فیه کلمة سرن وقد اختتم Lie‏ القون بان اصبح المصطلح 
عنوان النزعة الروحية ممثلاً في التصوف ولیس الزهد وذلك بظهر في 
تعریف معروف الكرخي - كما آشرنا من قبل ‏ للتصوف وهو المتوفی سنة 
Lat +)‏ 816 م) قائلاً ‏ كما مر بنا سابقاً -: «التصوف: الأخذ بالحقائق 
والیأس مما في أيدي الخلانق» أي ان التصوف مع تطوره عن الزهد في 
القرن الهجري الثاني اقترن مع ظهور نظرية (المحبة الإلهية) عند رابعة 
العدوية وغيرها من الزهاد الصوفية والتي تعود في جوهرها إلى إبراهيم بن 
أدهم فضلا عن ظهور مصطلح (العارف) الصوفي وقد اتخذت النزعة 
الروحية مع نهاية القرن الهجري الثاني من التصوف عنواناً والصوفي اسما 
للزاهد. وجرى هذا قبل الاطلاع على فلسفات اليونان مما يوضح حقيقة 
ارتباط نشأة الزهد مع الدين الإسلامي نفسه وتطوره بوصفه رد فعل على 
المظهر الارستقراطي كما سبقني إلى ذلك الباحثون ومنهم الدكتور عفيفي 
واعتقد بتواضع ان علم التصوف کملم الكلام قد نما ونشأ في ظل ظروف 
المجتمع العربي الإسلامي وصدوراً عن الدين الإسلامي. أما ما حدث من 
تطورات بعد ترجمة الفلسفة ومزج التصوف بالفلسفة عند من جاءوا فيما 
بعد فهو أمر لا يتصل بنشأة الزهد والتصوف انما يتصل بتطوره. وهكذا 
یتبین لنا النشوء التدریجی لظاهرة الزهد والتصوف تحت تأثیر عاملین 
أولهما: الدين الإسلامي وثانيهما: الظروف الاجتماعية في المجتمع العربي 
الإسلامى. ويجدر تأكيد الفصل بين نشأة الزهد والتصوف وبين تطوره 
gol‏ فیما جاء من قرون لاحقة فالتصوف الاسلامي لیس وحدة الوجود 
التي لم تظهر الا مع ابن عربي في القرن السادس الهجري وتطورت عند 
ابن سبعین إلى وحدة مطلقة فلا يمكن منهجياً تجزئة التصوف وارجاع 
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كل جزء إلى مؤثر أجنبي فهذا التصور منهجياً بخرج الظاهرة موضوع 
الدرس من ظروفها الموضوعية الاجتماعية ومن مصادرها الدينية الذاتية. 
ان النشوء التدريجي طوال القرنين الأول والثانی الهجريين يؤكد ان هذه 
الظاهرة الروحية ظاهرة ذاتية في المجتمم العربي الاسلامي ولیست 
مستعارة ولا بمکن معرفیاً استعارة الذوق والتصوف ذوق روحی كما لا 
یمکن استعارة ظاهرة روحية, أو مناخها العام وللزيادة في التأكيد سأعطي 
أمثلة على كيفية تحول الزهد إلى تصوف في القرن الثاني للهجرة من 
خلال جهود إبراهيم بن آدهم في نظرية (الطریق الصوفي)» ورابعة العدوية 
في (المحبة الإلهية). 


١‏ - إبراهيح بن أدهم: 

ان نشأة نظرية الطريق الصوفي عند إبراهيم بن أدهم نلمسها في 
ترجمته الذاتية الواردة في مصادر التصوف الرئيسة فهو يعد من مشاهير 
aba‏ الصوفية فى القرن الهجري الاي ان آبرز ما یلاحظ على تصوف 
إبراهيم بن آدهم هو نظریته في الطریق الصوفي فقد ذکر ابن عساکر في 
تاریخه ان إبراهيم بن أدهم تكلم في المقامات AS gay‏ ومن أقوال 
إبراهيم بن أدهم وهو في الطريق الصوفي: «اعلم انك لا تنال درجة 
الصالحين» حتى تجوز ست عقبات: أولاهما: ان تغلق باب النعمة وتفتح 
باب الشدة والثانية: ان تغلق باب العز وتفتح باب الذل والثالثة: ان تغلق باب 
الراحة وتفتح باب الجهد والرابعة: ان تغلق باب النوم وتفتح باب السهر 
والخامسة: ان تغلق باب الغنى وتفتح باب الفقر والسادسة: ان تغلق باب 
الأمل وتفتح باب الاستعداد للموت»"". وكان لهذه النظرية في الطريق 
الصوفی المکونة من العقبات والأبواب وهی تقابل نظرية المقامات 
وال حوال عند غیره ) الأبواب تدل علی آزواج متضادة في 


Vo 


السلوك كما هي الحال في الأحوال التي هي أزواج متضادة من الأحوال 
النفسية مثل: الخوف cole Sig‏ والانس والوحشة. كان لهذه النظرية 
تأثيراتهاء فقد نشأت طريقة أدهمية عرفت حتى القرن الرابع عشر الميلادي 
وقد بقیت زاوية الطربقة الأدهمية فى بیت المقدس "" حتی سنة ۱۳۲۹ه/ 
1ء كما ان Uf‏ حامد الغزالي قد شید کتابه (منهاج العابدین إلى جنة 
رب العالمین) على أساس نظرية العقبات ولم یستعمل مصطلح المقامات 
ولکن العقبات هنا (سبع) عقبات بدلاً من (ست) كما وردت عند إبراهيم 
بن أدهم, وقد تأثر بنظرية العقبات ابن عجيبة الفاسي الحسني (ت ۱۲۹۲ه/ 
۹ وهو من متصوفة المغرب "". وهكذا وجدنا فكرة الطريق الصوفي 
التدرجي قد نشأت في القرن الهجري الثاني على يد إبراهيم بن آدهم ثم 
تابعه فيها بقية الرهط من المتصوفة عامة. أما فكرة المحبة الالهية فقد 
نشأت فى القرن الهجري الثانى على يد رابعة العدوية وصوفية آخرين - 
82 ۱ 
ب - رابعة العدوية: 

يهمنا منها فكرتها في المحبة الإلهية» ومن آخبارها في الزهد انها 
خاطبت سفيان الثوري قائلة: «إنما أنت أيام معدودة» فإذا ذهب يوم ذهب 
بعضك»"'' وقد مر بنا هذا القول فى أقوال الحسن البصري أيضاء لقد میزت 
فکرة المحبة الالهية تصوف رابعة. واليك فاليا المحبة الالهیة؛ يروي 
ابن خلکان (ت ١۸٥ھ‏ / ۱۳۸۲م) من أقوالها را قائلاً: « و کانت اذا 
جن علیها اللیل قامت إلى سطح لها ثم نادت: الهي هدأت الاصوات 
وسکنت الحر کات وخلا کل حبیب بحبيبه» وقد خلوت بك أيها 
المرب فاجعل خلوتی منك فى هده ALU‏ عتقی من MW‏ أي انها 
تدعو الله عالق بان الع الالهی. oe‏ آشعارها فی المحبة؛ 
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إني جعلتك في الفؤاد محدثي وأبحت جسمي من أراد جلوسي 

فالجسم مني للجلیس موانس 2 وحبيب قلبي في الفؤاد el‏ 

وقالت فى ما pe‏ علاقة العبد المتصوف بالّه عز وجل: «ما عبدته 
اسر رھ هه کی SNe‏ ری ممیت لش 
ads‏ و كانت تمتنع عن الزواج فقد خطبها «عبد الواحد بن زید مع علو 
شأنه» فهجرته LL!‏ حتى شفع له إليها إخوانه. فلما دخل عليها قالت له: يا 
شهواني أطلب شهوانية (lee‏ يقول الدكتور كامل مصطفى الشيبي: 
ob)‏ رابعة العدوية أشهر من اعتنق عقيدة الحب "Mode‏ ولقد جاء ۳ 
۵ ہہ ore‏ هذ daly Medel‏ اقول مر ظرات 
سميث: «ونخلص من هذا إلى ان رابعة تختلف عن متقدمي الصوفية الذين 
كانوا مجرد زهاد ونساك» ذلك انها كانت صوفية بحق» يدفعها حب قوي 
دفاق... كما كانت من أوائل الصوفية الذين قالوا بالحب الخالص, الحب 
الذي لا تقيده رغبة سوى حب ذات الله وحده»"" ويقول طه عبد الباقى 
سرور: daly ob)‏ هى صاحبة هذه المدرسة - مدرسة الحب الالهي ۔ 
ومزستها في MLM‏ 

ومن آشعار رابعة العدوية فى الحب الالهی: 

حي اس pulps; oon‏ فلن ب 

حبيب غاب عن بصري وشخصي ‏ ولكن في فؤادي ما يغيب”" 

ومن آشعارها أيضاً: ۱ 

del‏ حبین: حب الهوى وحبا لانك pal‏ لذاکا 

فأما الذي هو حب الهوی فذ کر شغلت به عن سواکا 

وأما الذي أنت أهل له فكشفك للحجب حتى أراكا 

فما الحمد في ذا وذاك لي ولكن لك الحمد في ذا وذاكا 
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ویعلق الد کتور كامل مصطفی الشیبی على هذه الأبیات SUE‏ ببدو 
علیها التأخر» ویری انها تعود لذي لنون المصري ۲ على أية حال فان 
رابعة العدوية آشهر الصوفية في القرن الثاني ممن تناول فكرة الحب الالهي 
pal‏ فیهاء علماً ان من الصوفية من وقف عند فکرة المحبة الالهية» فقد 
«سئل معروف عن المحبة فقال: المحبة ليست من تعلیم الخلق» انما هي من 
مواهب الحق وفضله» '. 

ومن القائلین بالحب الالهي «کهمس بن الحسن القيسي (ت 44١ه/‏ 
(VT‏ فکان يقول في جوف اللیل: «أراك ‏ لعلها تراك معذبي وأنت قرة 
عيني يا حبیب قلباە؟ا)'' وقد لاحظ الد کتور عبد الرحمن بدوي وجود 
فکرة المحبة عند عبد الواحد بن تا وعند مو اص سس 
هذه الفكرة فقد كان يسمي الصوفية ب «أهل المحبة» أو ب «المحبین»*. 
ج - فكرة المعرفة الصوفية ؿ القرن الهجري الثاني: 

إلى جانب نظرية الطريق الصوفي التي رأيناها عند إبراهيم بن أدهم 
وعقيدة الحب الالهی عند رابعة العدوية» يجدر بنا الإشارة إلى مصطلح 
مهم في التصوف ظهر في القرن الثاني للهجرة وهو مصطلح (معرفة) الذي 
ظهر أيضاً عند الزهاد الصوفية. يقول عبد الله بن المبارك (ت ۱۸۳ھ/ ۷۹۹ 
م) مؤكداً المعرفة بوصفها الغاية: «أهل الدنيا خرجوا من الدنيا قبل ان 
بتطعموا أطيب ما فيهاء قيل له: وما أطيب ما فيها؟ قال المعرفة بالله عز 
وج" وهتو انعا بعرف التعرفة ها وال و Ol‏ لا تحب من 
شيء»””. ومن الأقوال في المعرفة قول شقیق البلخي (ت ۱۸۱ه/ ۷۹۷م): 
«من أراد ان يعرف معرفته cath‏ فلينظر إلى ما وعد الله ووعده الناس» 
بأيهما قلبه Gal‏ ومن أقوال المتصوفة في المعرفة أيضاً: «ليس للعارف 
نعمة» وهو في كل نعمة"" وقال الفضيل بن عياض (ت ۱۸۷ھ/ ۸٠۲‏ م): 
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«أحق الناس بالرضا عن اللہ أهل المعرفة atl‏ عز وجل» ". 

وخلاصة القول ان الزهد قد تحول إلى تصوف في القرن الهجري 
lil‏ سی شکلت Balle Sh eS‏ امام PM Spal‏ 
وهي: نظرية الطريق الصوفي؛ ونظرية الحب الالهي؛ ومصطلح المعرفة 
الصوفية. فضلاً عن اسم الصوفي والتصوف قد ظهر في هذا القرن. 
والمفارقة ان هذا القرن قد عاش فيه معروف الكرخى الذي جعل 
لمصطلح موضوع التعریف الدال على النوعة الروحية لیس الزهد وانما 
التصوف كما أكدنا من قبل. آما دور القرن الثالث فهو التنضیج والتطویر؛ 
وهکذا تطورت هذه النظریات وتبلورت فى القرن الثالث على يد AS‏ من 
الصوفية وعلى رأسهم الجنيد البغدادي (ت ۷/ 4۰۹م( وأبي الحسین 
النوري(ت ۲۹۵ه/۰۷ هم والحارث المحاسبي(ت ۳ ۲ه/ ۷ م( لقد جرى 
ذلك كله نتيجة لتطور الزهد الأول الصادر عن الكتاب وعن النبى (صلى 
اف علیه وآله وسلم) إلى الزهد الصوفي التي استحال تصوفاً علی ید 
مشاهیر الصوفية في القرن الثاني عبر نشأة تدريجية ترجع إلى المصادر 
العقدیة والی ظروف المجتمع العربي الاسلامي نفسه بعيداً عن التأثيرات 
الأجنبية التي ربما تظهر مع ظهور التصوف الفلسفي لاحقاً فقد امتزجت 
الفلسفة والتصوف لکن نشأة مفاهیم التصوف قد كانت في القرن الثاني 
للهجرة وفي المشرق تحديداً. إن نظرية ابن خلدون - كما سنری لا تخرج 
عما ذهب إليه معظم الباحثين العرب المعاصرین وهي ان التصوف نشا نشاة 
إسلامية خالصة صادرة عن حياة الصحابة ونتيجة لظروف اجتماعية اتسمت 
بتفشی الاقبال على الدنیا وهذا ما سنراه فى فقرة نشأة التصوف فى الفصل 
الاه بعدما نقدم في الفصل الثاني Loe‏ لفضرت في 7 7+089 
التي شکلت لاحقاً مصادر لابن خلدون في تحلیله للتصوف وموقفه منه. 
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الهوامش: 


' ابن منظور (ت ١‏ الاه)ء لسان العرب. الدار المصرية للتألیف والتر جمة القاهرق 
د.ت. dale‏ (زهد) ج٤‏ ص ۱۸۰. 

-الرازي» محمد بن أبي بكر بن عبد القادر مختار الصحاح» دار الکتاب العربي؛ 
بيروت» ۱۹۸۱مء ص NV‏ 

ail”‏ الشيبي» كامل مصطفی؛ الصلة بين التصوف والتشيع؛ دار الأندلس» بيروت» ط 
۲ ج١ء‏ ص NOV‏ 

“دان منظوره لسان العربء مادة (زهد» ج 4 ص ۱۸۰. 

"- القشيريء أبو القاسم عبد الكريم (ت 470ه). الرسالة القشيرية» تحقیق: د. عبد 
الحليم محمود و د. محمود الشریف. دار الكتب الحدیثق القاهرق ۱۹۷۲م» ج۱» ص ۳۱۷. 

- المصدر نفسه: ص YA‏ 

" -المصدر نفسه وقول عبد الواحد بن زید یذ کرنا بالحدیث الشریف «تعس عبد 
الدینار وعبد الدرهم...» انظر: ابن ماجة (ت ۲۷۵ سنن ابن ماج تحقیق محمد فژاد 
عبد الباقي» دار الکتب العلمیة بيروت» د. ت» ص١٦۱۳۸.‏ 

"-المصدز نفسه, 

.۳۷۱ القشيريء الرسالة: ج ۰۱ ص‎  ' 

IVE المصدر نفسه: ج ۱ ص‎  '' 

'' - السلمي؛ أبو عبد الرحمن (ت: tN‏ طبقات الصوفيق تحقیق: نور الدين شريبة» 
مكتبة الخانجي. القاھرق ط ۳ ١٤٥٠ھ op AAT‏ ص ۱۰ 

TV القشيريء الرسالة..» ج١ء ص‎  '' 

۳ - ينظر: ماسینیون مادة زهد ضمن داثرة المعارف الإسلامية» ترجمة: أحمد 
الشنتناوي» إبراهيم زكي خورشید» وعبد الحمید یونس د. م» د. ت؛ م۰۱۰۱ ص LON‏ 

-فتاح» عرفان عبد الحمید نشأة الفلسفة الصوفية وتطورها؛ المکتب الاسلامي؛ 
بيروت» ۱۳۹۶ه/ ce AVE‏ ص YO‏ 

 '“‏ المصدر نفسه. 


'' -الجرجاني» علي بن محمد الشریف التعريفات» مطبعة البابي الحلبي» القاهرة» 
۸ھ ص ۱۰۱ ۰ ۱۰۲. 
۳ -ابن عربي» محبي الدين» رسالة في اصطلاحات الصوفة الواردة في الفتوحات 
المکیة منشورة في ذيل» تعریفات الجر جاني» طبعة القاھرق ۱۹۳۸ء ص NEE‏ 
gle all.‏ الشريفء التعريفات (مصدر سابق)» ص OY‏ 
yale‏ تام 
'' -انظر: نیکلسون» رینولد في التصوف الإسلامي وتاریخه ت: أبو العلا عفيفي» 
مطبعة لجنة التأليف والترجمة والنشر القاهرق ١٦۱۳ھ‏ ۰2۱۹2۷ ص ۲۸. 
۳ - انظر: عفيفي» أبو العلاء التصوف الثورة الروحية في الاسلام دار الشعب؛ بیروت؛ 
د.تء ص۳۹ 0۳. 
'' -انظر: بدوي» د. عبد الرحمن» تاريخ التصوف الإسلامي من البداية حتى نهاية القرن 
الثاني» وكالة المطبوعات» الکویت. ط ۰۱ ۱۹۷۵ء ص ۱۵ . ۱۷. 
'' -انظر: نیکلسون, فى التصوف الاسلامی وتاریخه. الصفحات: ۱۳۱۸۳۲۰۳۷ ۲۸۰۲۹۰۳۰. 
٢‏ بدوي» تاريخ التصوف الاسلامي... » ص ۱۵. 
" القشيري» الرسالة القشيرية: ج ۲ ص BON‏ 
'' -انظر: نیکلسون» في التصوف الإسلامي وتاريخه. ص ۳۲ ۳۶. 
*' -انظر: ام ص ۰۳۷ ۳۸. 
۳ انظر: المصدر نفسه. ص ۳۱ - ۳۲. 
* -انظر: الفصل LIT‏ فقرة تعريف التصوف. 
" -انظر: النشاره د. علي سامي» نشأة الفکر الفلسفي في الاسلام دار المعارف. القاھرق 
ط۷ ۱۹۷۸م ج ۲ ص ۲۳ ۔ ۲۷. 
- بنظر: النشار د. علي ساميء نشأة الفکر الفلسفي في الاسلام» ج۳ ص Me‏ 
- انظر: المصدر نفسه» ص ۰۳۱ FY‏ 
انظر: المصدر نفسه ص ۳۲. 
 *‏ انظر: المصدر نفسه» ص ۳۳. 


۸۱ 


ie el, Ne‏ نی ett‏ س یہ کک 

۳ ۔۳٣ص‎ ٣ج النشار» نشأة الفكر الفلسفي في الاسلام»‎ ee 

"" -انظر: المصدر نقسه ص ۳۶ - YO‏ 

*' المصدر نفسه» ص۲۸ 

^ التفتازاني» آبو الوفاء مدخل إلى التصوف الاسلامي دار الثقافة للنشر والتوزيع» 
القاهرق 6ه 4م ص WLW‏ 

*" انظر: المصدر نفسه ص OT‏ هامش (۱۱). 

ار نفسه ص ۳۸. 

"* انظر: المصدر نفسه الصفحات: ۳۹ ۵۳ 44 ۵۰. 

"* - التفتازانی» مدخل إلى التصوف الاسلامی» ص ۲۵. 

ای نقسه. 

''۔ المصدر نفسه» ص۲۷. 

je‏ نفسه. 

انظر: التفتازانی» مدخل إلى التصوف الاسلامی» ص ۲۷. 

.۲۹ التفتازاني» مدخل إلى التصوف الاسلامي» ص‎  *" 

انظر: المصدر نفسه» ص ۳۰ وانظر: جو لد تسيهر» أجناسء العقيدة والشريعة في 
الإسلام نقله إلى العربية وعلّق عليه د. محمد یوسف موسی و د. علي حسن عبد القادر 
والأستاذ عبد العزيز عبد الحق. دار الكتاب الحديثة یمصر ومكتبة المثنى بيغداد» ط ۲ د. 
ت ص ۰۱۵۹ ص ۰۱۹۰ ص VY‏ 

التفتازانی» مدخل إلى التصوف الاسلامی؛ ص ۳۲. 

5 ۔ التفتازانى» مدخل إلى التصو ف الاسلامی؛ ص YY‏ 

ولد العقيدة والشریعت ص08 .١‏ 

.۳۳ التفتازانی» مدخل إلى التصوف الاسلامی» ص‎  *' 

ادر نقسه ص ۳۶. 

ata”‏ نفسة. 


58 ۳ المصدر نفسة. 
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'*- بدويء د. عبد الرحمن, تاریخ التصوف الإسلامي من البداية حتى نهاية القرن الثاني» 
ص ۳۱ 

”۔انظر: المصدر نفسه» ص ۳۱ ۳۲. 

” -انظر: المصدر نفسه» ص ۳۲ - ۳۳. 

.۳۵ انظر: المصدر نفسه» ص‎  "" 

'' -المصدر نفسه ص٣٦۳‏ وقارن البیرونی, آبو الریحان: «تحقیق ما للهند من مقولة» 
نشرة ادوارد سخای لييتسك؛ ۱۹۲۵م ص AY‏ 

PA تاريخ التصوف الاسلامي... ؛ ص‎ ugg. 

'' -انظر: المصدر نفسه» ص .4١ 4١‏ 

۳ -انظر: المصدر نفسه؛ ص٤٤‏ - 4٩‏ - 4۷. 

" -نیکلسون, رينولد. آ؛ في التصوف الاسلامي وتاریخه ص ۷۲ وانظر للمؤلف نفسه: 
الصوفية في الاسلام.ترجمة نور الدین شريبة»مكتبة الخانجیمصر: ۱۹۵۱/۵۱۳۷۱ع»ص NV‏ 

”۔نقلاً عن فتاحء د. عرفان عبد الحمیده نشأة الفلسفة الصوفية وتطورهاء ص .4١‏ 

 ''‏ المصدر نفسه. 

۳ .نقلاً عن المصدر نفسه. ص4۳ وانظر: بدوي» تاريخ التصوف الاسلامي ص ۶۷. 

۳ -انظر: بدوي تاريخ التصوف الاسلامي؛ ص۸ 48. 

۳ -مبارك د. ز کي التصوف الاسلامي في الأدب والأخلاق» المطبعة العصرية 
للطباعة والنشرء صيدا ‏ بيروت» ت. ج » ص۴ 

'" مباركء د. زكيء التصوف الإسلامي في الأدب والأخلاق» Ve‏ ص٣۔‏ 

۳ المصدر نفسه» ص٦‏ 

" ۔نیکلسون: في التصوف الاسلامي وتاريخه» ص٦٢٦۷‏ وانظر رأي لكرادي فو مطابق 
لرأي نیکلسون عند مد کور د. إبراهيم» في الفلسفة الإسلامية منهج وتطبيقه؛ دار المعارف 
بمصرء القاهرة» ط٢‏ ۱۹۹۸مء ص۵۹. 

”۔ بسيوني»د.إبراهيم؛نشأة التصوف الإسلامي.دارالمعارف بمصراالقاهر۹٦۱۹م؛ص TA‏ 

“"-انظر: المصدر نفسه ص ۱۳۰ ۳۷ ۳۸. 


۸۳ 


.۸۸ المصدر نفسه. ص‎  "* 

faded المضكر‎ 

gets‏ د. كامل مصطفی؛ الصلة بين التصوف والتشيع؛ ج۱ ص ۷ (مقدمة 
المؤلف). 

مایت 

- المصدر نفسه» ص ۳۷۸. 

'٭۔المصدر نفسه» ص VY‏ 

المصدر نفسه» ص IVY‏ 

"٭۔ الشيبي» د. کامل مصطفی الفکر الشيعي والنزعات الصوفیة مكتبة النهضة: بغداده 
ط ۰۱ ١۱۳۸ھ‏ /٦٦۱۹مء‏ ص MY‏ 

۳" حلمي: محمذ مصطفی الحياة الروحية في الاسلام» الهيئة المصرية العامة للتأليف 
والنشر القاهرت ۰ء ص ۳۷. 

'“۔ ینظر المصدر نفسه» ص ۳۷. 

۳ المصدر نفسه ص $Y‏ 

7۳ المصدر نفسهہ ص ۰ 

۳ ینظر المصدر نفسه ص٤٦٦‏ - ۶۷. 

7 المصدر نفسه» ص٦۲‏ ۔ ۲۷. 

«gabe.‏ محمد مصطفی الحياة الروحية في الاإسلامء ص۲۸ فما بعد. 

* -المصدر نفسه» ص 14. 

"و الخصة ر فة 

'' فتاح؛ د. عرفان عبد الحميد» نشأة الفلسفة الصوفیة وتطورهاء ص TT‏ 

۔المصدر نفس ص .٦٤‏ 

۔المصدر نفسف ۳۹۔ ٤٥۔‏ 

“۔انظر: المصدر نفسه» ص ۳۵. 

۳" ۔المصدر نفسه ص .٤٤‏ 


At 


av 


- المصدر نقسه ص LV‏ 
“ -انظر: المصدر نفسه» ص٦٦‏ فما بعد. 


 "‏ جعفر: محمد كمال إبراهيم» التصوف طریقاً وتجربة ومذهبا دار المعرفة الجامعية» 
الاسکندریق ۱۹۸۰م ص AVY‏ 

" المصدر نفس ص ۱۱۱. 

۲ المصدر نفسه» ص ۱۱۰. 

''۔انظر: شرف محمد جلال؛ دراسات في التصوف الاسلامي دار النهضة العربیق 
بيروت» ۰ ص٤٤٤٦‏ ۔۷٦.‏ ۱ 

۳ -المصدر نفسه» ص ALTA‏ 

اط محمود د. عبد القادن الفلسفة الصوفية في الاسلام دار الفكر العربي 
القاهرة» ط١ء‏ ٦٦۱۹م‏ ص ج (مقدمة المؤلف). 

“'' انظر: محمود» عبد القادن الفلسفة الصوفية في الإسلام» ص ز -ح. 

" المصدر نفسه. ص د. 

۳ -عیاد د. أحمد توفیق التصوف الإسلامي» تاريخه ومدارسه وطبيعته وأثرہ مكتبة 
الانجلو المصرية القاهرة. ۰ء ص NO‏ 

.15- ١9ص المصدر نفسهء‎ ١“ 

”'۔المصدر نفسه» ص١٠‏ . 

''' انظر: عیادہ التصوف الإسلامي... ء ص ۱۷. 

''' عياد» التصوف الإسلامي... ء ص ۱۸. 

''' -المحمديء عبد القادر موسی حمادي» مدرسة بغداد الصوفیة رسالة ماجستير (لم 
تنشر) جامعة بغداد ۰۹٤۱ھ/‏ 2۱۹۸۹ ص .٤‏ 


11۳ 


- المصدر نفسه ص۸. 


11 


المصدر تقسف صغ. 
المت نفسه» ص ۰۱۳ 


Wa 


Ao 


۱۱۷ 


المصدر نفسه» ص۱۹ . 


A 


ا نقسه» ص ۰۲۰ 


۱۹ 


المصدر نفسه» ص ۲۲ ۰۲۳ 
ادر نفسه ص ”33 .۲٤‏ 


''' عفيفي» أبو العلاء التصوف الثورة الروحية في الإسلام» ص OV‏ 
3 المصدر نقسه» ص٦0.‏ 


1 


-المصدر نفسه» ص ۰1۳ 
و المصدر نفسه. 


10 


المصدر نفسه» ص۸ 


۱۳۹ 


المصدر نفسه» ص ۷۱-۷۰ 
۳ المصدر نفس ص VY‏ 
 ''*‏ المصدر نفسه. 
-المصدر نفسه» ص VY‏ 
'''-المصدر نفسه ص ۷۳۔ ME‏ 


9 


۔المصدر نفسه» ص ۷۵ 

"۳ -انظر عن معنى النرفانا: جعفی محمد كمال إبراهيم؛ التصوف طريقاً وتجربة 
ومذهباًء ص ۰۲۸۹ وحول نقاط الاختلاف الجوهرية بين النرفانا الهندية والغناء الصوفي 
الإسلامى انظر: ص"14. 

= 5 التصوف الثورة الروحية في الإسلام» ص WV‏ 

* -المصدر نفسه» ص NA‏ 


۱۳۹۵ 


المصدر andi‏ ص 00.08 


wh 


المصدر نفسه. ص 00 OV.‏ 

"'! عن معنى الفيدانتا: انظر: حلمي» محمد مصطفی الحياة الروحية في الإسلام» ص 
۰۵ هامش طویل للمولف. 

۳ عفيفي» التصوف الثورة الروحية في الاسلام» ص ON‏ 


۸٦ 


mS‏ المصدر نفسه. 
المصدر نفسف OV‏ 


11 


المصدر نقسه» Woe‏ 


۲ 


ais‏ سبعين» عبد الحق: يد العارف» تحقیق وتقديم» جورج کتوره دار الاندلس: 
بيروت» ط ۰۱ ۱۹۷۸ء ص ۲۷ ۳۲۶. 

"'' ناد البیر نصريء التصوف الاسلامي نصوص جمعها وقدم لھا المطبعة 
الکاثولیکیة بیروت. ۰٦۱۹م‏ ص ۸ (المقدمة). 

افدر ھت 

**' انظر: المصدر نفسه» ص48 !4 (المقدمة). 

'*' -هلالء د. إبراهيم» التصوف الإسلامي بين الدين والفلسفة دار النهضة العربیق 
القاهرة» ط ۰۱ ۵ ۷ءء ص ۲. 

۳" المصدر نفسه. ص NG‏ 

**' انظر: المصدر نفسه. ص ۱ ۲. 

'؟' _المصدر نفسه. ص۲۸. 

.۳۲ المصدر نفسه» ص‎  *" 

"* القشيريء الرسالة القشيرية» ج ۲» ص 001. 

۳ -راجع فقرة تعریف الزهد التي وردت سابقا. 

۳ التفتازاني» مدخل إلى التصوف الاسلامي: ص EY‏ 

“5 ينظر: ا نفسه. الصفحات: ۳۹ 4۰ AE ت٣ EY ٤٤‏ 

"۳ -ابن سعدء الطبقات الكبرى» دار صادں بیروت: د. ت» م۱ء ص ٠١‏ لقد أفدنا من 
إحالة بدوي في كتابه تاريخ التصوف الاسلامي إلى طبقات ابن سعد وسنن ابن ماجة. 

'*' ابن سعد» الطبقات الکبری؛ م۱ ص Bo‏ 

"۔ المصدر نفسه, ص ۶۰۰ ۶۰۱ 

*' المصدر نفس ص LY‏ 

.٦٤٤ _المصدر نفسف‎ ٠9 


AV 


'''-المصدر نفسه ص $A‏ 
۳ المصدر نفسه» ص .6٠١‏ 
۔ابن ماجة (ت ۲۷۵ھ) سنن ابن ماج ج ۲ ص ۱۳۷۵. 
المصدر نفسه» ص٦۱۳۷‏ . 


٦٤ 


۔المصدر نفسه ص ۱۳۷۷. 
“۔ المصدر نفسه» ص ۱۳۷۸. 
'''۔المصدر نفسه. 
”'۔ المصدر نفسه. 
۳ - المصدر نفسه» ص ۱۳۷۹. 
۳ - المصدر نفسه» ص ۱۳۸۶ 
۳ - المصدر نفسه, ص ۱۳۸۵. 
۳ المصدر نفسه ص۱۳۸ 
١"‏ المصدر نفسه. 
۳ - المصدر نفسه» ص VAY‏ 
aie sae‏ 


176 


المصدر نفسه ص AYAA‏ 


اف 


.۱۲۷ بدوي» عبد الرحمن, تاريخ التصوف الاسلامي...۰ ص‎  ' 

۳ -ابن سعد. الطبقات الکبری» م۶ ص ۲۵۵. 

۳ -الاصبهاني؛ آبو نعیم أحمد بن عبد الله att)‏ حلية الأولياء وطبقات 
الأصفیای مطبعة السعادة بمصر» ۱۳۵۱ه/ ۱۹۳۲م» ج ۱ ص ۳۳۹. 

ادر نفسه» م ۱ ص N00‏ 

 '*“'‏ المصدر نفسه. 

۳ - المصدر نفسه» ص .۲٥٢‏ 

-الكلاباذي» آبو بكر محمد التعرف لمذهب أهل التصوف. تحقیق محمود أمين 
النواوي» مكتبة الکلیات الأزهرية؛ ط ۱: ۱۳۸۸ھ/ 1954م ص ۳۰. 


۸۸ 


۱۸۳ 


الاصبهانی» آبو نعیم» حلية الاولیای ج 5 ص ۰۳۲۸۰-۳۳۷ 
۳ المصدر نفسه ص ۳۶۰ 


1A0 


المصدر نفسه. ص 707 ۳۵۳ و ینظر طبقات ابن سعد» ۰۱۶ ص MON‏ 
۳ الاصبهاني: أبو نعيم» حلية الأولیای ص۳۷۵ IVA.‏ 
المصدر نفسه ص۳۷۲ وينظر: ص ۳۷۱ - ۳۸۵ لترى أسماء أخرى من أهل الصفة. 


يو المصدر نفسه ص۳۳۹. 


\AY 


"'۔ المصدر oh‏ ۳۵۱ 

''۔المصدر نفسه. 

* - الاصبهانی» أبو نعيم أحمد بن عبد الله (ت ۶۳۰هبا؛ حلية الأولیای دار الكتاب 
العربي» بیروت؛ ط٣‏ ۱6۰۰ه/ ٠148م‏ ج۲) ص MYM‏ 

''' ۔المصدر نفسہ ص AYE‏ 


۱۹۳ 


المصدر نفسه» ص N00‏ 
“'۔المصدر نفسه. ص ۱۳۲. 

۳۴ المصدر نفسه» ص ۱۵۸. 

۳ -ماسینیون مادة (تصوف» دائرة المعارف الاسلامية تر جمة: أحمد الشنتناوي 
إبراهيم ز كي خورشید: عبد الحمید یونس د. م د. ت» 06 ص TVA‏ 

۳ الاصبھانی حلية الأولیای ص ۱۳۳ - AYE‏ 

.۱۳۲ المصدر نفسه» ص‎ ٠“ 

۳ المصدر نفسه» ص ۱۳۳. 

''-المصدر نفسه. 

peer gnosis 

jel‏ نفسه. 

۳ المصدر نفسه» ص N00‏ 

NEA المصدر نفس ص‎  * 


* - ینظر بدوي» تاریخ التصوف الاسلامي...: ص۱۸۸ فما بعد. 


۸۹ 


'''-المصدر نفسه» ص ۱۵4 - .۱٥١‏ 
و تی معو حلا دراسات في التصوف الاسلامي ص AE‏ 

”' - ينظر: ابن عساكرء آبو القاسم على بن الحسن (ت ۵۷۱ھ) التاريخ الکبیرں مطبعة 
روضة الشام» ۰٣۱۳ھ‏ ج ۲ ص ۱۷۳؛ وينظر: الرسالة القشيرية» ج١ء‏ ص 1۵ - ۰11 

”'۔السلمي؛ أبو عبد الرحمن (ت ١٤٤6ھ‏ طبقات الصوفية» ص YA‏ 

''" -النص للویس ماسینیون في کتابه (نشأة المصطلح الفني الصوفي...) نقلاً عن: 
الزین» سمیح عاطف |براهیم بن أدهم دار الکتاب اللبناني) ۵۱۶۰۸/ ۱۹۸۸ ص ۱۰۷. 

''' - ينظر: ابن عجيبة» أحمد بن محمود الفاسي الحسني؛ إيقاظ الهمم في شرح الحکم 
(ومعه الفتوحات الإلهية في شرح المباحث الاسلية)» المطبعة الجمالية» مصر ۱۳۳۱ه/ 
۳ء ١ء‏ ص ۱۲. 

۳ -ابن الجوزي pl‏ الفرج عبد الرحمن بن على (ت ۵۹۷ھ/ ۱۲۰۰م): صفة الصفوة 
deb‏ حیدر آباد الاکن الهند. ۱۳۹۲ھ/ ۱۹۷۲م» ج٤‏ ص NA‏ 

''' -اين خلکان؛ آبو العباس شمس الدین أحمد بن محمد بن أبي بكر (ت ۱۸۱ه/ 
۲ وفيات الأعيان» تحقيق: د. إحسان عباس, دار الثقافة» یروت د. ت» ج ۲ ص 
NAV. YAO‏ 

۳ - المصدر نفسه» ص۲۸۲ - ۲۸۷. 

۳ - ينظر: سميث» مرغريت» مادة (رابعة العدویة) ضمن داثرة المعارف الاسلامية 
ترجمة: اُحمد الشنتناويءإبراهيم ز كي خورشید عبد الحمید يونسءد. م.د.ت.م .٤٤٤ ad‏ 

''' - بدويء عبد الرحمنء رابعة العدوية شهيدة العشق الالهي (دراسة ومجموعة 
نصوص حول رابعة العدوية)» مكتبة النهضة المصرية. القاھرق د. ت» ص ۰۱۱۱ ۱۱۲. 

۳ الشيبي؛ د. کامل مصطفی الصلة بين التصوف والتشیم» ج ۰۱ ص ۳۲۱. 

۳ -سمیث» مرغریت» داثرة المعارف الاسلامية م٩‏ ص .42١‏ 
ab yy ۳‏ عبد الباقي؛ رابعة العدویق دار الفکر العربي» القاهرة: ۸٦۱۹ء‏ ص TY‏ 
7 


بدوي» د. عبد الرحمن, رابعة العدویة..» ص ۱۳۰. 
ظا لیے ؛ الصلة بين التصوف والتشیع» ج ۰۱ ص ۳۲۳ وينظر: ص YYY‏ 


۹۰ 


''' السلمىء طبقات الصوفیة. ص ۸۹ . 

۳۲۰ عن الشيبي؛ الصلة... ؛ ج١ء ص‎ Ss 

۳ -بدويد. عبد الرحمن؛ تاريخ التصوف الاسلامي... ؛ ص ۲۱۱ - ۲۱۲. 

 "“‏ المصدر نفسه ص٢۲۳‏ وينظر: آبو نعيم» الاصبهاني؛ حلية الأولياء وطبقات 
الأصفياء. دار الكتاب العربي؛ بیروت؛ ۱۶۰۰ه/ ۱۹۸۰م» ج۸ء ص ۲۵ ص ۰۳۶ ص ۳۵. 

"ابن الجوزي صفة pall‏ الھندء حیدر آباد الد کن» ١٥۱۳ھ‏ ج 4 ص MVE‏ 

7 - الهجويري أبو الحسن (ت 477ه)» کشف المحجوب. دراسة وترجمة وتعلیق د. 
اسعاد عبد الهادي قنديل» جزءان في مجلد واحد, مطبعة الأهرام التجارية القاهرة» ۱۳۹۵ 
ها ۵ص ص NOV‏ 

السلمى» طبقات الصوفیة. ص 54. 

تسین تاس 

.٠١ص المصدر نفسه»‎  ''' 


۹۱ 


الفصل الثاني 
التصوف عند فلاسفة المغرب 


۹۳ 


التمهدد: 

لم يغفل ابن خلدون تطور التصوف ودواعي نضوجه مع تقدم التاريخ 
الحضاري العربي الإسلامي ان كان ذلك شرقا كما وجدناه في الفصل 
LUM‏ غ فلم یکن عيد الرحمن» ا عن موارد التصوف وهي تتقل 
عن طریق الحجاج والزهاد, والعارفین منذ أيام ابن مسرة... وصولاً إلى 
عصر ابن خلدون» وعلاقة ذلك بمنطق التطور الحضاري» و کیف آفرز 
(الترف) والاهتمام الزائد بمظاهر الحياة المادية» ردود آفعال GAS‏ المؤمنين 
من ذوي الاحساس المرهف الذین وجدوا في (التصوف) ملاذهم 
الروحی؛ للخلاص من ذلك التوجه (المادي) فکانت قصة التصوف فى 
(aT Ny Adega‏ کی تفر این 
خلدون العمراني. وهذا الفصل یوضح الصورة العامة والخلفية المباشرة 
للأنموذج الخلدوني من خلال التصوف عند فلاسفة المغرب منذ ابن مسرة 
حتی ابن سبعین والتي سنجد تأثيراتها عند ابن خلدون ولاسیما في نقده 
للتصوف الفلسفي ومذاهب وحدة الوجود والوحدة المطلقة. 
۱- التصو ف عند این مسرة: 

نضح التصوف في القرن الثالث الهجري على يد شخصیات مثل 
الجنید بن محمد البغدادي وآبی الحسین النوري ومثل ذلك يقال عن علم 
الکلام تشاد لات كلامية مثل أبي الهذیل العلاف وإبراهيم بن سيار 
النظام كما توضحت معالم الفلسفة العربية الاسلامية في القرن المذ کور 
وريادة الکندي (ت ۲۵۲ه/ AVI‏ م) لها؛ كل ذلك تحقق في المشرق 
العربي وان الصوفية قد بلغت. هناء صورتها النهائية هذه الصورة التي 
سادت» فى آخر الأمر المغرب أيضاً" وقد توافق ان انتقلت هذه المجالات 


۹۵ 


الثلاثة» التصوف علم الکلام الفلسفة» في شخصية يكتنفها الغموض 
کشخصية محمد بن عبد الله بن مسرة (۹٦۲ھ‏ ۔ ۳۱۹ه/ ۲۔ 4۳۱م) الذي 
تتكون عدته الثقافية من امشاج من التصوف والاعتزال والفلسفة» وحتى 
یومنا هذا لم يستطع الباحثون بیان كيفية اجتماع الاعتزال العقلاني الكلامي 
مع روحانية التصوف إلى جانب الاهتمام بمسائل الفلسفة. 

واذا كانت هذه المجالات الثلاثة لا يبدو اجتماعها فى صورة متسقة 
إلا ان ذلك كان له فائدة تاريخية فقد انتقلت مع ابن eo‏ هذه المجالات 
واتسع الاهتمام بها في الأندلس والمغرب العربي الإسلامي عامة وقد 
اعطت ثمارها فيما بعد في شخصيات مثل ابن عربي في مجال التصوف 
وابن باجه في مجال الفلسفة وابن حزم في مجال علم الکلام. ولكن لم 
يقدر للاعتزال ان بظهر ظهوراً ملحوظاً وان كانت قائمة المفكرين في 
الأندلس لا تخلو من معتزلة" على رأي صاعد الأندلسى. 

إن المعلومات المتناثرة والشحیحة لا تعطینا امكانية كافية لرسم صورة 
متکاملة لشخصية محمد بن عبد الله بن مسرة العلمية سواء من حیث کونه 
متصوفا أم متكلماً أم متفلسفاً ومع هذا نستطیع ان نرسم له صورة تقريبية 
من خلال جمع تلك المعلومات القلبلة المتناثرة في المصادر القديمة 
والحديثة يقول ابن الفرضي (ت ٣ھ‏ / ۱۰۱۲م) في (تاریخ العلماء) 
متحدثا عن ابن مسرة بصورة إجمالية قائلا: 

((محمد بن عبد الله بن مسرة بن نجيح: من أهل قرطبة» يكنى: أبا عبد 
الله سمع من أبيه» ومن محمد بن وضاح» والخشني. وخرج إلى المشرق في 
أواخر أيام الأمير عبد الله رحمه الله قال لي الخطاب بن مسلمة: اتهم 
بالزندقة فخرج فارأء وتردد بالمشرق مدق فاشتغل بملاقاة آهل الجدل» 
وأصحاب الكلام» والمعتزلة» فاختلفوا إليه وسمعوا منه» ثم ظهر الناس على 


۹۹ 


سوء معتقده. وفضح مذهبه فانقبض من له إدراك وعلم وتمادى في 
صحبته آخرون غلب عليهم الجهل فدانوا بنحلته. 

وكان يقول بالاستطاعة وإنفاذ الوعیدء ويحرف التأويل فى كثير من 
القرآن. ‏ وكان مع ذلك يدعي الف على سس الماك را 
النفوس على حقيقة الصدق في نحو من كلام ذي النون الاخميمي وأبي 
يعقوب النهرجوري. وكان له لسان يصل به إلى تأليف الكلام» وتمويه 
الألفاظء واخفاء المعاني» وقد رد عليه جماعة من أهل المشرق منهم: 
أحمد بن محمد بن زياد الأعرابي» وأحمد بن محمد بن سالم التستري. 
ue,‏ الاک ادعاو اماع و eo Ula‏ 
0 ابن مسرة فرقتان:فرقة als‏ بد مبلغ الامامة في 
العلم والزهد. وفرقة تطعن عليه بالبدع لما ظهر من کلامه في الوعد 
والوعید» وبخروجه عن العلوم المعلومة بأرض الاندلس الجارية على 
مذهب التقليد والتسلیم». 

نستنتج من نص ابن الفرضي ما يأتي: 

SUL |‏ ابن مسرة بأبيه واتهامه بالزندقة مما يعنى اشتغاله المبکر 
بالفلسفة. ۱ 

۲ اشتغاله بعلم الکلام وذهابه فيه مذهب fal‏ الاعتزال فکان یقول 
بالاستطاعة والوعد والوعید وهو من أصول الاعتزال الخمسة. 

۳ اشتغاله بالتصوف فقد أظهر نسكاً وورعاً واهتم بتأویل القرآن 
تأوبلاً رمزياً وتصحیح الأعمال ومحاسبة النفس على حقيقة الصدق متأثرا 
بکبار المتصوفة مثل ذي النون المصري والنهر جوري. 

5 -ان له شهرة وتأثیر يدل علیهما اهتمام مخالفیه بالرد عليه ومن بينهم 
صوفية مشارقة مثل الأعرابي والتستري. 
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۵ -انه شخصية عبر تقليدية فی الببثة الأندلسية وقد أثارت الجدل 
فانقسم الناس فیه. 
وسنقوم OY‏ بالحدیث عن جوانب تفکیر ابن مسرة المختلفة: 


تصوفه: 

مر بنا قبل سطور ان ابن مسرة -فیما قاله ابن الفرضي - كان یمارس 
وین خی لق ان تاواسم یی وه اس تآن ترفن 
في غوامض إشارات الصوفة»" وقد E‏ داثرة المعارف الاسلامية ان 
ابن مسرة أول تأويلاً رمزياً کل عبارات القر آن التي إذا أخذت على 
حرفیتها كانت مناقضة لتعالیم ا سو Ags‏ انا اه تکلم علی مذهب 
الصوفية في تصحیح الاعمال ومحاسبة النفس على حقيقة الصدق متأثراً 
بآراء اثنين من LS‏ الصوفية هما ذوالنون المصري وأبويعقوب النهر جوري. 
وفیما ینقل مؤلف جذوة المقتبس ویژیده الضبي في بغية الملتمس؛ ان ابن 
مسرة: «کان على طريقة من الزهد والعبادة Nils Gas‏ 

لقد اعتزل ابن مسرة ومعه تلاميذه في جبل العروس بقرطبة مؤسسين ما 
يشبه الرباط الصوفيء وكان ابن مسرة يملك هذا المعتزل ‏ يقول بالنثیا: 
«الذي لا شك فيه انه كانت لهذه الجماعة «طريقتها» وانها كانت تشبه 
الطرق الصوفية التي سار عليها ذو النون الاخميمي المصري والنهرجوري». 

ويصف هنري كوربان هذه المدرسة بأنها «كانت أول مجتمع صوفي 
قام في الاندلس». ويذكر إحسان عباس قائمة طويلة تتضمن أسماء (VE)‏ 
تلميذاً من تلاميذ ابن مسرة» منهم: أيوب بن سليمان الطليطلي (ت ٣٣۳ھ)‏ 
والياس بن يوسف الطليطلى (ت ۳۲۱ه)» وخليل عبد الملك (ت ۳۲۳ھ) 
وأحمد بن وليد (ت IVA‏ ورشيد بن فتح الدجاج (ت KAT‏ وأبان بن 
عثمان (ت GPW‏ وعبد العزيز حکم الأموي (ت ۳۸۷ھ)'' 
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لقد تناول الباحثون بالدرس والتحليل تصوف ابن مسرة فى حدود 
silent‏ لقحو وكسيا توك LAS‏ عباتن سای ماه 
عن آراء ابن مسرة الصوفية في الفصل النافع الذي كتبته عنه في رسالتها 
للد كتوراه: «ان عملية الاتحاد التى يقول بها وهى اتحاد العقل الفعال 
a‏ اھر Nae ok‏ ان ری dy asl‏ على ای ما 
الاتحاد وهذا هو سبيل المعرفة الصوفية ويجىء هذا حسب رأيه من 
E a‏ زونه وتميف التي ly aegis,‏ کم 2 
ونقائها من خلال ممارسة الأعمال الخيرة للارتقاء نحو الكمال الذي كان 
يعتقد ان الإنسان قادر على ان يصل إليه وحده عبر المقامات الصوفية... من 
هذا يمكن ان نفهم ان هذه التعاليم دفعته إلى ان يؤول القرآن تأويلاً رمزيا. 
ان هذا الطريق الذي سلكه ابن مسرة حسب اعتقاده وكما ثبت من أقواله 
بوصله إلى رؤية الله وهذه هی الغاية التى بطلبها» . 

و و ای Si‏ قو Sia‏ ندا رف 
فى انلس في الحقبة التي نشأً فیها ابن مسرة حیث یمکن الاستدلال على 
ذلك من خلال الأعلام الذي del‏ عنهم ابن مسرة GIS‏ وضاح والخشتي 
وغیرهم من الزهاد والورعین؛ (لكن الفلسفة بدأت بابن مسرة) والجدید 
في ان ابن مسرة أسس التنظیم الجماعي للمجموعات الصغيرة التي نظمها 
في صومعته (جبل العروس بالقرب من قرطبة) وفق نظام تربوي سارت 
عليه المدارس والحلقات الصوفية تحت دارة المعلمین استکملت فیهم 
الریاضات الروحية وحازوا على معرفة واسعة في شتی العلوم» . 
مؤلفات ابن مسرة: 

لم تصل إلينا مؤلفات الرجل مما حال دون معرفة آرائه معرفة مباشرة 
في حين ان مؤلفات ابن ماجة والآخرين قد وصل إلينا بعضها أو معظمها 
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على أية حال فان المصادر قد ذكرت ان الرجل كان لا بحبذ إشاعة 
مؤلفاته بين الناس وكان كثير التدقيق بها. وهي طريقة عرفت عند 
المتصوفة الذين كانوا يفضلون الأخذ عن الشيخ والسلوك الزهدي العملي 
على التأليف. 

يقول ابن الابار في كلامه عن أحد تلاميذ ابن مسرة واسمه حي بن 
فق ماله وموس اما وقوه ير موت سسا کی السك TN‏ 
0 یت +۶1 ہہ" 
وينصرف ثم یعود ولما وضع ابن مسرة كتاب التبصرة ولم يكن بخرج 
كتاباً حتى يتعقبه حولاً MS‏ احتال حي فيه حتى خرج إليه دون أذنه 
ورأيه» فأنتسخه ثم صرف الأصلء وأتى بالنسخة إلى ابن مسرة فأراه إياها 
وقال له: تعرف هذا الكتاب؟ فلما تصفحه قال له: لا نفعك الله به. ولم 
يخرج كتاب التبصرة بعد ذلك إلى أحد»". 

ويجمل هنري كوربان الحديث عن مؤلفات ابن مسرة التي يحصرها 
في کتابین قائلاً: «ومما يدعو إلى الأسف حقاً ان نذكر اسم اثنين من 
مؤلفاته على وجه التأكيد: «كتاب التبصرة» الذي يحتوي بدون شك على 
مفتاح مذهبه الباطني و «کتاب الحروف» وهو يبحث في ذلك الجبر 
الصوفی... انتقلت هذه الكتب من يد إلى يد وأثارت حفيظة الفقهای إلا 
ابا سامت مخ odie‏ وريم الى GAN‏ عقي عافن 
المتصوفين المحافظين لنقضها وتسفيه ما جاء فيهاء ولكن يبدو ان القضية 
لم تصل إلى دواوين القضاء ولم يصدر أمر بإحراق كتب ابن مسرة» على 
BSI ial‏ سا50 رلک: ail‏ ان اسآ باهرای کس ابي سح فاد 
صدر بعد وفاته من أحد القضاة وصحب ذلك حملة قضائية ضد أصحاب 
ابن مسرة يقول التباهي في تاريخ قضاة الاندلس: «واعتنى القاضي ابن 


زرب بطلب أصحاب ابن مسرق والکشف عنهم واستتابة من علم انه 
يعتقد مذهبهم وأظهر للناس LES‏ حسناً وضعه في الرد على ابن مسرق 
- قرئ عليه وأخذ عنه. وكان سنة ۰ ۹۹۱م استتاب جملة جيء بهم إليه 
من اتباع ابن مسرق ثم خرج إلى جانب المسجد الشرقي» وقعد هناك 
فأحرق بين يديه ما وجد عندهم من كتبه وأوضاعه» وهم ينظرون إليه في 
سائر الحاضرين". هذا النص يو كد استمرارية تأثير ابن مسرة بعد وفاته. 
لشد كان لاراء اين عسرڈٹائرھااللاحق ,شون كوريان: ان الشهادة 
القاطعة على فعل الفكر الصوفي عند ابن مسرة في صلب الصوفية في 
LY‏ تظهر فی التأثیر البق ال ea‏ ب وين سوريف ا ل 
رود م اال ا ع اعد ر ر سر ا ن 
القرن السادس للهجرة (الثاني عشر للميلاد) وفي أوج سيطرة المرابطين. 
غدت «الميرية» عاصمة الفكر الصوفي في الأندلس. وقد سن أبو العباس 
ابن العارف ‏ أحد الصوفيين الأندلسيين ‏ طريقة جديدة للحياة الروحية 
تستند إلى الحكمة الإلهية عند ابن مسرة. وقام ثلاثة من تلاميذه بنشر هذه 
الطريقة هم (آبو بكر الملو ركيني) في غرناطة و (ابن برجان) الذي سيقترن 
اسمه باسم ابن عربي وهو أحد الذين يوجه ابن خلدون نقده إليهم -في 
اشبيلية (ولكنه نفي إلى مراكش بصحبة ابن العارف وماتا كلاهما في 
حدود العام /۸۵۳٩‏ ١٣۱۱م‏ و (ابن قسي) الذي نظم المستجيبين لمدرسة 
ابن مسرة في «الغارب» في جنوب البرتغال (- الأندلس) على شكل فرق 
دينية يدعى أعضائها على غرار المتصوفين بالمريدين» وولد ابن عربي بعد 
موت (ابن قسي) بأربعة عشر عاماً (سنة 550ه/ ۱۱۹۵م) وألف كتاباً ضخماً 
شرح فيه المؤلف الوحيد الذي وصلنا عن ابن قسي (وهو شرح حکمي ۔ 
إلهي - صوفي للأمر الذي تلقاه موسى أمام الجبل: (فاخلم ISIS‏ إنك 


0 طوی4 (طه: من MAVEN‏ ویقول بالشیا عن آقوی تأثیرات 
ابن مسرة اللاحقة بعد وفاته وهو الذي ظهر في تصوف محي الدین 
«وممن آخذ بیعض آراء ابن مسرة محيي الدین بن عربي» وعن طریقه 
انتقلت هذه الاراء إلى المشرق»". للا" سرت الاسلامية بدأ 
التصوف في الأندلس مع ابن هه وبتأییره أسست المدارس والجماعات 
الصوفية وفي إحدى تلك المدارس الصوفية التي كان لا يزال مذهب ابن 
مسرة الكلامي مسیطرا عليهاء تعلم محي الدين بن عربي الحكيم الإلهي 
الا کبر لمرسيه". 

آما الآراء الفلسفية والكلامية لابن مسرة فیذ کر صاعد IBY‏ فون 
طبقاته فى معرض کلامه عن امیادوقلیس الذي يسميه «بندقلیش»: «کان 
ای ده ع ةلقل ام کا ری یز 
دژوباً على دراستها وكان أول من ذهب الی الجمع بين معاني صفات الله 
تعالى وانها كلها تؤدي إلى شيء واحد وانه ان وصف بالعلم والجودة 
والقدرة فليس هو ذا معان متمايزة تختص بهذه الاسماء المختلفة بل هو 
الواحد بالحقيقة الذي لا يتكثر بوجه ما أصلاً بخلاف سائر الموجودات 
فان الوحدانیات العالمية معرضة للتكثير أما يأجزائها Lely‏ بمعانيها وأما 
بنظائرها «وذات الباري» تعالی متعالية عن هذا كله وإلى هذا المذهب في 
الصفات ذهب «أبو الهذيل»". 

ویقول ابن حزم الأندلسي: «وكان محمد بن عبد الله بن مسرة بن نجیح 
الاندلسي يوافق المعتزلة في القدر وكان یقول ان علم الله وقدرته صفتان 
محدثتان مخلوقتان»" ثم ذكر ابن حزم ما حدثه إسماعيل الرعيني من 
تلامذة ابن مسرة كما ذکرنا من آراء منها ان الأجساد لا تبعث آبدا التي 
لیس في کتب ابن مسرة التي اطلع عليها ابن حزم دليل علیها . 


يقول بر و کلمان عن دور رم مو Waa‏ یت 
كت و في إثارة aa‏ الأندلسيين 9 الفلسفة إلى ابن مسرة 
الميتافيزيقية ‏ الميتافيزيقا ‏ المنسوبة إلى امبيذقليس» والملقحة بالافلاطونية 
الجديدة))". 

ويتفق بالشیا و د. إحسان عباس في حديثهما عن آراء ابن مسرة 
الفلسفية: قد آبرز مذهب ابن مسرة نظرية انوية موجودة فی تاسوعات 
افلوطین وهي القول بوجود مادة روحانية بشترك فیها جمیع الکائنات عدا 
الذات الالهية. وعدت هذه المادة اول صورة برزت. 

للعالم العقلي الذي يتألف من الجواهر الخمسة الروحانية وقد دافع ابن 
مسرة عن هذا المذهب تحت ستار اسلامي من آراء المعتزلة والباطنية ". 

لقد كان ابن مسرة بآرائه الفلسفية والصوفية والكلامية مثار جدل فى 
المشرق والمغرب فقد آثیرت حوله «بعض الخصومات الجدلية في 
ron parece‏ فش انق فى الرد عليه من المشرقيين: أحمد بن 
وج یی وو 
حم دی سر حر مت وک 
ابن زرب كتاب آخر قرئ عليه وأخذ عنه عدة مرات بقرطبة. ولم یقتصر 
تأثيره على تلامذته الذين لقوه» منهم طريف الروطي وأضحى بن سعيد 
وكانا من أهل الزهد وقد ألف بعضهم كتاباً في أخباره وأخبار أصحابه 
ینقل منه ابن الابار في تکملته»". 
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الصوفي - الفلسفي ‏ الكلامي, في المغرب الإسلامي قد تحدد بابن مسرة 
بعده» حلقة الاتصال بين المشرق العربى الإسلامى والمغرب". 
۲ - التصو ف عند ابن باجه: 

کتب أحد تلامذة ابن باجه وهو أبو الحسين على الغرناطى» فى مقدمة 
المصنف الذي جمع فيه رسائل معلمه» ان هذا الأخير» كان ول من جعل 
تعلم الفلاسفة الشرقیین في الإسلام» بينع ويعطي ثماره الحقة» ولكننا - 
یقول هنري كوربان ‏ إذا ما فكرنا بابن مسرة» وبما كان من آمره في هذا 
المجال» لوجدنا في هذا المديح بعض المغالاة". والحقیقة ليس فيما قاله 
الغرناطی تلميذ ابن باجه مغالاة» لأن ابن مسرة قد مثل ثقافة مختلطة 
الامشاج فهي مزيج من علم الكلام والفلسفة والتصوف العملي في حين ان 
الفلسفة في المشرق توضحت استقلاليتها عن علم الكلام وعن التصوف 
العملي. وأصبح للفلسفة تقاليدها الخالصة والمتأصلة في التأليف عند 
الفلاسفة المشرقیین» وقد مثل ابن باجه مثيلاً للفلاسفة الشرقيين فى 
التأليف الفلسفى الخالص بغض النظر عن أسلوبه الشخصى أو بغض النظر 
عن الخصائص الشخصية لأسلوب ابن باجه فى التأليف الفلسفى. 

يقول ماجد فخري الذي حقق (رسائل ابن باجه الإلهية) في حديث 
عن أهمية ابن باجه الفلسفية: يجمع المؤرخون للحياة العقلية في الأندلس 
على ان أبا بكر بن الصائغ استهل مرحلة التأليف الفلسفي الأصيل في 
الأندلس» وقد شهد لابن باجه بالفضل آبو بكر بن طفيل وهو من كبار 
فلاسفة الجيل الثاني من الأندلسيين"» وفي تاريخه للفلسفة الإسلامية كتب 
ماجد فخري: «ان أول علم من أعلام الفلسفة الأندلسية هو أبو بكر محمد 
بن الصائغ» المعروف بابن باجه أو باجه... ولد هذا الفیلسوف في سرقسطة 
وانتقل بعدها إلى أشبيلية فغرناطة» وتوفی مسموماً سنة ۵۵۵۳/ ۱۱۳۸م 
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ولسنا نعلم عن حياته إلى جانب هذه التفاصيل القليلة» شيئاً يذ کر» ۳ 

وسأتطرق إلى شيء من حياة الفيلسوف الدال على معاناة الفیلسوف» 
والتي أجد بتواضع انها كانت واحدة من أهم العوامل إلى جانب عوامل 
أخرى. التي آوحت لابن باجه الصوفي بفكرة (المتوحد) التي تشكل 
esp‏ لان مؤلفات ابن باجه عني: تدبیر التوحد). ۱ 

يقول ابن ایی أصيبعة واصفاً ابن باجه وحياته ب: «علامة وقته وأوحد 
زمانه» وبلي بمحن كثيرة وشناعات من cal pall‏ وقصدوا هلا که مرات 
وسلمه الله منهم» وكان متمیزاً في العربية والأدب حافظاً MOOT a‏ 

ويؤكد دي بور هذه الحياة الحزينة للفيلسوف قائلا: يروى «انه مات 
مسموماً بتدبير طبيب كان حاسداً له ولم تكن حياته على قصرهاء حياة 
س هر مھللا ملف Sy‏ ها کی الوت لح فا از اه 
الأخيرة» ولعل ما أثقل قلبه» إلى Ge‏ الفاقة انه كان فى وحشة ووحدة 
٦٣‏ کتبه 0 انه لم یکن یأنس ال 
عصره ولا إلى بیشته»" انه إذن الغریب. ان ابن باجه كان يعيش وحشة 
ووحدة عقلية كتلك الوحشة والوحدة التى يكابدها المتوحد كما يخبرنا 
امن باجة في کتابه (تدییر المتوحد) وفکرة المتوحد هي فکرة bab yuo‏ 
فلسفية ٠‏ وتکشف عن حال الغربة» بين ناسه و 

وقبل ان نتطرق لكل ما هو صوفي سواء أكان نظرياً أم نقدياً للتصوف 
العملی؛ عند ابن باجه أذكر هذا النص لابن خاقان الذي كان من خصوم 
ابن ieee‏ يقول ابن خاقان في كتابه: قلائد العقيان واصفاً ابن باجه: ب ((هو 
رمد جفن الدین؛ وكمد نفوس المهتدین؛ اشتهر سخفاً وجنوناً وهجر 
مفروضاً ومسنوناً فما يتشرع» ولا يأخذ في غير الأضاليل...»“. ان ما قاله ابن 
خاقان وهو معاصر لابن باجه يدل على حدة الخصومة وعدوانيتها التي 


كانت بين الفيلسوف وحاسديه وان الخلاف بیّن بين ما قاله ابن أبى أصيبعة 
ڈو ما قالة این فال ۱ 

ولنقف عند فكرة المتوحد, التي هي في صميمها فكرة صوفية فلسفية 
وع فو خی فاص سا ا ا متا 
الجسمانی يقول نم رما اس اھت ار عم 
عبت اتا ولا من غایته الروحانية المشوبة بجسمية؛ بل انما يجب 
عليه ان يصحب أهل العلوم. ولكن أهل العلوم يقلون في بعض السير 
ويكثرون في بعض» حتى يبلغ في بعضها ان يعدمواء ولذلك یکون 
المتوحد Lely‏ عليه في بعض السير ان يعتزل عن الناس جملة ما آمکنه فلا 
بلابسهم إلا في الأمور الضرورية أو بقدر الضرورة أو يهاجر إلى السير 
التي فيها العلوم» ان كانت موجودة» . 

هذه صورة فلسفية لعزلة المتوحد تقرب تماما من الاغتراب الصوفي 
پک ریو سے رو eres ee‏ تست 
الروحیة عن طريق التأمل من خلال دراسة الفلسفة. وانظر إلى الصورة 
الاشراقية للمتوحد التی برسمها ابن باجه SEU‏ «واذن فلا جسمانی واحد 
سعیده و کل سعید فهو روحاني ANY a po‏ کما بجب علی الروحاني ان 
Aces 59‏ ان از ان کرت 
لذاتهاء WAS‏ الفیلسوف يجب ان یفعل كبر این الأفعال الروحانية لا 
لذاتهاء ویفعل جميع الأفعال العقلية لذاتها. وبالجسمانية هو الانسان 
موجود وبالروحانية هو آشرف وبالعقلية هو إلهي فاضل. فذو الحکمة 
ضرورة فاضل إلهى» . 

20 زان المراس اشير فى قرف اسان اننکوی 
9 عاو بو اه ررد ل و" 


وانما يتم استكمال هذه النعمة بنور ينفثه الله في صدور من بختارهم وهو 
شبيه بالنور الذي يصفه الغزالي Pele‏ (مفتاح اکٹر المعارف»". ان المتو خد 
يمثل عزلة صوفية فلسفية للإنسان الكامل بالمعنى الواسع لكلمة صوفي 
التي تشمل نوعي التصوف: النظري والعملي فحسب مقاييس التصوف 
النظري هي فكرة صوفية تقابل تماماً فكرة غربة الصوفي وهو ما سیذ کرہ 
أبن باجه فالامر ليس كما يقول د. جميل صليبا: ان المقصود «بالمتوحد 
الإنسان الكامل الذي يتبع عقله» ويسيطر على غرائزه وشهواته فالمتوحد 
لیس ادن زاهداً ولا متصوفا وانما هو فیلسوف بحیا سا عقلية محضة»*۳ 
والحقيقة ان الانسان الکامل هى فكرة صوفية نمت وترعرعت لاحقاً عند 
المتصوفة؛ أمثال عبد الكريم eel‏ صاحب کتاب «الانسان الکامل) 
وغيره من الصوفية. إن اعتماد العقل البشري على الاشراق الإلهي في 
lel»‏ العليا هو شاهد علی تروع ابق باجه نحو A pall‏ التي استمر مم 
ذلك في التتکر لها. و کما فعل بعده ابن طفیلء وجد ان هذا العون الالهي 
مقصور على الفلاسفة" انه شکل للتصوف النظري «فغرض التفکیر 
الفلسفي عنده: انه اتصال أو اتحاد بالعقل الفعال»" وهذه هي صورة 
pl‏ النظري عند الفارابي وابن سینا وسائرالفلاسفة من صحاب کر 
الاتصال بالعقل الفعال. ۱ 

ان ابن باجه يعقد مقارنة صريحة بين صورة المتوحد وصورة الغرباء 
عند الصوفية» يقول ابن باجه: «وكأن السعداء ان أمكن وجودهم في هذه 
المدن ‏ فإنما يكون لهم سعادة المفرد وصواب التدبير انما يكون تدبير 
المفرد وسواء كان المفرد واحداً أو أكثر من واحدء ما لم يجتمع على 
رأيهم أمة أو مدينة. وهؤلاء هم الذين يعنيهم الصوفية بقولهم الغربای 
لأنهم وان كانوا في أوطانهم وبين أترابهم وجيرانهم» غرباء في آرائهم» 


قد سافروا بأفكارهم إلى مراتب أخرى هي لهم کالاوطان إلى سائر ما 
یقولونه» ونحن في هذا القول نقصد تدبير الإنسان المتوحد»" . ومن المفيد 
ان تذكرةان ابن cael‏ عد أویس القرنی ضمن الصنف الروحانی FSM‏ 

Glo TSI‏ السوحد سكل مستوی غالبا من سد اف ار 
التصوص الباجوية التي تؤكد آخلاق المتوحد في مقابل الغریب أو 
المغترب عند المتصوفة: «ومثل من یکسر جو ا ضریه وعوداً خدشه GY‏ 
خدشه فقط. وهذه كلها آفعال بهيمية» فأما من یکسره WS‏ بخدش غيره أو 
عن روية توجب کسره فذلك فعلاً LG]‏ «فأما من یفعل الفعل لأجل 
الرأي والصواب ولا بلتفت إلى النفس البهيمية ولا ما بحدث. فذلك 
إنسان أخلق به ان يكون فعله الهياً من ان یکون إنسانياً»“ من هنا يتبين 
الطابع الأخلاقي للمتوحد الشبيه بالصوفي. 

ان الفرق بين التصوف النظري عند الفلاسفة والتصوف العملى عند 
اي هوم بقن اضر هد ابن بات ای جہ تعدا وار لد 
- إلى الصوفیة فالفلسفة عند ابن باجه «وحدها التى توصل الإنسان إلى 
ai ssl‏ شر سا لكوي gallant‏ مراک مر 
والتقشف تتم لها السعادة»*. ان ابن باجه متأمل صوفي بالمعنى الواسع 
لكلمة صوفي التي تنطوي على نزوع فلسفي اشراقي وصوفي. فلقد حلم 
ابن باجه معطيا تصورا صوفيا للمدينة الفاضلة التي «تختص بعدم صناعة 
الطب وصناعة القضاء وذلك ان المحبة بينهم أجمع فلا تشاكس بينهم 
أصلا»" وقوله أيضاً: ان من «خواص المدينة الكاملة ان لا يكون فيها 
طبیب ولا قاض»". وقبل ان أتطرق إلى الجانب النقدي للتصوف فى آراء 
ابن باجه الفلسفیة أود التطرق إلى العوامل التي أوحت اع تک 
المتوحد وهي كما آری بتواضع: 


| فكرة الغرباء عند الصوفية وهي التي تطرق إليها ابن باجه في نص 
لان قار alle Blais ua‏ ا معت cll‏ اد ام گت 
السعداء سواء أكان واحداً أم أكثر. 

۲ -الاساس الشخصي لفكرة المتوحد يظهر في حياة ابن باجه المليئة 
بالمحن, فعندما تقرأ نصوص ابن باجه تجد فيها «تعبیر عما كان يعانيه من 
يأس وتبرم» وما كان يراه في واقع مجتمعه من معاییر أخلاقية مختلفة 
انا be ie Pose‏ 

قصة حي بن يقظان بنص ابن سيناء فالقصة تمثل متوحداً. ولكن 
الجديد عند ابن باجه ان المتوحد هو وسط المجتمع وسيبعده ابن طفيل 
لاحقا إلى الجزيرة بعيدا عن الناس. 

يظهر الجانب النقدي في عدد من النصوص الباجوية ويتركز النقد فيها 
على أبي حامد الغزالي» 7 ابن باجه الناس إلى أصناف أفضلهم الصنف 
الروحاني الااکمل؛ وفي حين ان الصوفية يعدون أنفسهم ضمن ذلك 
الصنف إلا ان ابن باجه يعد الفلاسفة فقط ضمن هذا الصنف. آما الصوفية 
فهم داخلون ضمن الصنف الذي من (شأنه الازدراء بالافعال الجسمانية 
ails,‏ الحمل على جسمه بالصبر على العري والجوع وتكلف الأعمال 
الشاقة والصوفية فى الحقيقة داخلة فى هذا الصنف: وأما بحسب 
مقصودھم الذي متا فداخلة في الروحانية العامة التي هي كمال 
الناطقة)'' 

يرى ابن باجه ان ما يراه الصوفية في ما يسمونه (عين الجمع) هو من 
نتاج المخيلة عند اجتماع القوى الثلاث: الحس المشترك وقوة التخيل 
وقوة الذاكرة» فهذه تجرد صور المحسوسات من مادتها أو من محسوساتها 
وت ركب إذا اجتمعت صورا غريبة ومحسوسات بالقوة هائلة المنظر يظنها 


الصوفية هي الصور الروحانية الحقيقية في حين هي مجردات من 
المحسوسات نتيجة لاجتماع القوى الثلاث. 

إن الصور الروحانية المحضة هي صور المعقولات التي تجري 
بالاتصال بالعقل الفعال وهذه تحصل عند الفلاسفة وإليك النص الباجوي 
الذي ينطوي على نقد للصوفية ولفكرتهم عن (الجمع) أو (الوصول) أو 
(المشاهدة عند الفناء) وهي غاية الصوفية كما هو معروف للباحثين. مع ما 
تنطوي عليه من نفس صوفي واضح: 

يقول ابن باجه:«إذا اجتمعت القوی الثلاث حضرت الصورة الروحانیق 
اها مو هة اا عفن جما ایکون ااشتان رور مشاه 
العجب من فعلها وهذا هو الذي ظنه الصوفيون غاية قصوى للانسان. 
وكذلك يقولون في دعائهم: (جمعك (ail‏ و (عين الجمع). لأنهم 
لقصورهم عن الصور الروحانية المحضة قامت عندهم هذه الصور 
الروحانية مقام تلك. ولما كانت هذه تكذب عند افتراقها وشعروا بصدقها 
عند اجتماعها دائماً. ظنوا اجتماعها هى السعادة القصوى. ولما كانت عند 
ee‏ سے ا امس SO ancy ey‏ اس ھت 
المنظر وأنفس أحسن كثيراً مما في الوجود» ظنوا ان الغاية إدراك هذه. 
ولذلك يقول الغزالي انه أدرك مدركات روحانية وشهد الجواهر الروحانية 
وعرض بعظم ما شاهد بقول الشاعر: 

و LOS‏ کان Le‏ لست اذ كه فظن خيراً ولا تسأل عن الخبر 

ولذلك زعم الصوفية ان إدراك السعادة القصوى قد يكون بلا تعلم» 
بل بالتفرغ وبأن لا يخلو طرفة عين من ذكر المطلق» ولأنه متى فعل ذلك 
أجمعت القوى الثلاث وأمكن ذلك. وذلك كله ظن. وفعل ما ظنوا أمر 
خارج عن الطبع. وهذه الغاية التي ظنوها إذن لو كانت صادقة وغاية 


۱۹۰ 


للمتوحد. فادرا کها بالعرض لا بالذات ولو اد رکٹ لما کان منها مدينة 
ولبقي أشرف أجزاء الانسان فضلاً لا عمل له و کان وجوده باطلاً و کان 
یبطل جمیع التعالیم والعلوم الثلاثة والتي هي الحکمة النظرية ولا هذه 
والصنائع النظرية کالنحو وما جانسه ". ان الصور الروحانية المحضة هي 
صور المعقولات التی تجري بالا تصال بالعقل الفعال وهذه تو جد عند 
الفلاسفة أما الصوفية فاجتماع قوی الحس المشترك والتخیل والذاكرة 
تعطیهم صور روحانية زائفة هي مجرد ظنون. ان المعقول الذي یرومه 
الفیلسوف (لیس‌صورة للهیولی ولا صورة روحانية. ولکن له علاقة بالصورة 
الروحانية مع ذلك» لان الصورة الروحانية هي بمثابة الهیولی بالنسبة 
للمعقول» والمعقول هو صورة تلك الصور الروحانية) ". فى حين ان 
الصوفية يقفون عند الصورة الروحانية التي ینتجها اجتماع القوی الثلاث 
ویعدونها منتهی الطلب. ومن جانب آخر و کما تبين من نص ابن باجه فانه 
يؤاخذ على الصوفية امتناعهم عن التعلم فیقول بهذا يبقى أشرف أجزاء 
الإنسان الذي هو العقل بلا عمل وهذه لا تصنع مدينة فاضلة وإنما تبطل 
جميع التعاليم الفلسفية ومنها آقسام الحكمة النظرية: الميتافيزيقاء 
والریاضیات: والطبيعيات» بل حتى الصنائع النظرية مثل علم النحو وغيره - 
وفي حين يميز ابن باجه المتصوف عن المتوحد فإنه قد مر بنا مقارنته 
ومقابلتة ااسعداء الذین هم المتوحدون مع الفرباء عند الصوفية. وفي موضم 
آخر (رسالة الوداع» ينقد ابن باجه الغزالي و کتابه (المنقذ من الضلال) 
يقول ابن باجه (وقد وصل إلينا کتاب الرجل المعروف بأبى حامد الغزالی 
ME a AA ERE‏ عع عد اله 
أموراً إلهية والتذ التذاذاً عظيماً ومما قاله: (فكان ما كان مما لست أذ کره) 
البیت. وهذه کلها ظنون وأشیاء شیمها مثالات الحق. وهذا الحق ن من 
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أمره انه لم ينتقل عن هذا الصنف ولا عن ماله الأولي وانه غالط أو مغالط 
بخيالات الحق فإنه يبين ذلك من انه یجعل الغاية مشاهدة العالم العقلي 
كما زعمء والالتذاذ ہما يراه الإنسان في ذلك العالم من العجائب» ويضرب 
مثالاًبالمدن الکبار» وان الانسان بلتذ بالوصول GS!‏ ومشاهدة حر لن 
زاخرال آھراتھا فکیف بالعالم العقلي؟ وان نسبة مشاهدة ذلك العالم إلى 
لذة مشاهدة المدن الكبار كنسبة ذلك العالم إلى أهل المدن الکبار إلى 
سائر ما يقوله» مما يفهم ان الغاية القصوى من علم الحق الالتذاذ)" ان نقد 
ابن باجه هنا للغزالى يمثل نقد التصوف العملى الذي تبناه الغزالى فى كتابه 
Sada‏ من الال peg‏ سن تفرگ 0 
لقد اعتمد الباحثون هذه النصوص فی بیان موقف ابن باجه من الغزالي 
وق تسد e NERE‏ 
758 السعادة لا تکون الا بالامتلاك الکامل للحقيقة بنور بقذفه 
فی النفس (القلب). ویری ابن باجه - خلافاً لهذا OL‏ الفیلسوف بجب 
اف ک Hustle Son) Aoi‏ اه تس کته زا 
ا کرات مر عي سی اود عون 
تكشفهاء والنظر العقلى الخالص الذي لا تشوبه لذة حسية هو وحده 
الموصل إلى مشاهدة الله)” ویبین الد کتور ناجي التكريتي ale‏ آخر من 
نقد ابن باجه للغزالي فیقول: (ومن المتصوفة من كان يدعو إلى العزلة 
كالغزالي ویری في الخلوة والنسك سبيلاً إلى صحوة الذهن والاطلاع على 
الشوون الغييية الالهية فتنکب ابن باجه عن هذه الاعتبارات» وبين أغالط 
الغزالی؛ واعتبر دعوته إلى التصوف والعزلة تداعا للناس وتضلیلاً لآن 
الال العلوي لا یتفتح للمتصوف المتنسك الواهم وانما بطل علیه العقل 
الباحث عن كمال Mail‏ ويقول کوربان ان ابن باجه رأى ان الغزالي قد 
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۱ بسط المشكلة (ففي نظر ابن باجه ان أبا حامد قد بالغ في تبسیط المشكلة 
بإثباته ان التبصر في العالم الروحي, ذلك التبصر الذي يهبه الاشراق 
الإلهي» يقيض له في حالة الوحدة التذاذاً ناعماً ذلك ان تصوف الغزالي؛ 
ذلك التصوف الديني الجوهرء هو في الواقع غريب على ابن باجه فتبصر 
فيلسوفنا يرمي إلى أمر أكثر تجدداًء بل من الصواب ان نقول ان ابن باجه» 
ر َٰٰكٰٰٰھ یىی ٰ9 9 راکرس بو ادل 
اتجاهها يبتعد كل البعد عن فکر الغزالي. ان جهد المعرفة التأملية هو 
لماع در أن تنا الى کت سره ار 
الفعال» وان WY!‏ التی یفضل ابن باجه استعمالها من مثل لفظة (المتوحد) 
٤‏ الصيرفن ۰۹۹ 
يقول معن زيادة مركزا على نقد ابن باجه للغزالي تحدیدا: (ان الطریق 
الصوفي الذي اتبعه الغزالي, یجعله [Se‏ من الدرجة الثاية B=‏ رأي ابن 
باجه ولا یمکن ان يصل به إلى الحقيقة والسعادة الحقيقية كما كان 
بدعی. وی کد اہو بکر ان ادعاءات الغزالی هذه ما هی الا خبالات 
0 ظط وين و اشر وو زرادة SUG‏ یوضح 
ابن باجه (ان ادعاءات الغزالي مشاهدة أمور إلهية وبلوغ قمة السعادة خلال 
اعتزاله ما هي إلا أوهام باطلة. فمن الواضح. كما ی کد ابن باجه ان 
الغزالي لم يرتفع في الواقع إلى المرتبة الخاصة بالروحانيين كما يدعي) ٠‏ 
إذا کان ابن مسرة قد وجد امتداده عند محى الدين بن عربی» فان ابن باجه 
توقای بول مد دوس ار ماش ردق 
مر من خلال این طفیل في حي بن بقظان» الذي قدم لا الانسان انغریب 
عن الانسانية كافة في جزيرته المعزولة عن العالم. 
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* - التصوف عند ابن طفيل: 

الفیلسوف المغاربي الثاني الذي اشتهر بمؤلف واحدء فلا یذ کر عنوانه 
(حي بن يقظان) إلا وبحضر اسم ابن طفيل في الذهن نقول هذا على الرغم 
من ان لهذا المفكر مؤلفات عديدة لم بصلنا منها سوى (حي بن يقظان) 
وأشعار له. 

والذي يهمنا هنا بيان التصوف عند ابن طفیل وبالتحدید في قصة حي 
بن يقظان الفلسفية التي هي مزیج من (حي بن يقظان) في صورتها عند ابن 
سینا وتدبير المتوحد عند ابن باجه ولكن بدلاً من ان یکون المتوحد عائشاً 
في مجتمعه نراه عند ابن طفيل يعيش منعزلاً في جزيرة بتدبر أمره ويتوصل 
عن طريق المعرفة التأملية إلى حال من التصوف والإشراق يدرك من 
خلاله جمیع الحقائق يفتتح ابن طفيل قصة حي بن يقظان بکلام عن 
أحوال صوفية اعترته» يقول ابن طفيل: (ولقد حرك منى سؤالك خاطرا 
رف ای الا .إلى شاه مال الم تسا تا 
وانتهى ب بي إلى مبلغ هو من الغرابة» بحيث لا يصفه لسان ولا يقوم به بيان» 
لأنه من طور غير طورهماء وعالم غير عالمهماء غير ان تلك الحالء لما لها 
من البهجة os dls‏ واللذة (والحبور) لا يستطيع من وصل إليها وانتهی 
إلى حد من حدودهاء ان يكتم أمرها أو يخفي سرها بل يعتريه من الطرب 
والنشاط والمرح والابساط ما يحمله على البوح بها مجملة دون تفصیل» 
وان كان ممن لم تحذقه العلوم قال بها بغير تحصيل حتى ان بعضهم قال 
في هذه الحال: (سبحاني: ما أعظم شأني) وقال غيره: (أنا الحق) وقال غيره: 
(ليس في الثوب إلا الله). أما الشیخ أبي حامد الغزالي (رحمة الله عليه) فقال 
Sees‏ عد رموفاع هلا الال بهذا ابیت 

فکان ما كان مما لست أذ کره فظن خيراً ولا تسأل عن الخبر 
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وانما أدبته المعارف وحذقته العلوم”. نلاحظ على النص السابق» انه 
يستشهد بالغزالي بروح إیجابیة متأثراً به لا ناقداً أي على نقیض ابن باجه 
الذي مر بنا نقده لأبى حامد الغزالى» كما ان استعصاء نقل الحال الصوفى 
لی تحدت عته این طفیل لہ اللغة للتعبیر RE‏ 
المتصوفة الذين بفضلون التزام الصمت على التعبیر باللغة ". وی کد ابن 
طفیل عدم استیفاء اللغة الاعتيادية للأحوال الصوفية. یقول ابن طفیل: (لا 
نجد فى الالفاظ الجمهورية. ولا فی الاصطلاحات الخاصة اسما يدل على 
الشيء الذي به ذلك النوع من المشاهدة) ۳ وعدم استیعاب اللغة لأحوال 
المكاشفة والمشاهدة الصوفيتين» سيكون موضع اهتمام ابن خلدون 
وسیکون وجهاً نقدياً من أوجه نقد ابن خلدون لعلوم المكاشفة عند 
الصوفية وهذا ما سيأتي بيانه في الفصل الرابع ان شاء الله. 

ونستطرد في كر النصوص عن ابن الطفيل التي تحمل معنى التصوف 
بشكل بيّن يمنع أي تأويل لنقلها إلى معنى آخر غير التصوف. 

والفكرة نفسها )= عجز اللغة عن متابعة الأحوال الصوفية)» نجدها عند 
ابن طفيل الذي يقول: «أما ان تسأل عما يراه أصحاب المشاهدة والأذواق 
والحضور في طور الولاية: فهذا مما لا يمكن إثباته على حقيقة أمره في 
کات سی حاون از کش ائرہ :و اکب سارت ی 
وصار من قبيل القسم الآخر النظري لأنه كسي الحروف والأصوات 
وقرب من عالم الشهادة لم يبق على ما كان عليه بوجه ولا حال» واختلفت 
العبارات فيه اختلافاً كثيراً»'". 

ومن صور التصوف في رائعة ابن طفيل ما قصه عن تطور فكر حي 
الذي تبين له «إن كمال ذاته ولذتها انما هو بمشاهدة ذلك الموجود 
الواجب الوجود على الدوام» مشاهدة بالفعل بدا حتى لا بعرض عنه 
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طرفة عين لكى توافيه منيته» وهو فى حال المشاهدة بالفعل» فتتصل لذته 
0 آشار الجنید شیخ pal‏ 29 وامامهم عند موته 
بقوله لأصحابه: «هذا وقت يؤخذ منه: الله أكبر ‏ واحرم للصلاة )". 

وبما يقابل معنى الخلوة عند الصوفية والتزام الطريقة في التصوف 
يخبرنا ابن طفيل ان من أحوال حي انه «جعل يتفكر كيف يتأتى له دوام 
هذه المشاهدة بالفعل» حتى لا يقع منه إعراض فكان يلازم الفكرة في 
ذلك الموجود (كل) ساعة» فما هو إلا ان یسنح لبصره محسوس ما من 
المحسوسات. أو بخرق سمعه صوت بعض الحیوانات أو يعترضه خیال 
من الخیالات أو يناله ألم في أحد أعضائہہ أو يصيبه الجوع أو العطش أو 
البرد أو الحرہ أو يحتاج إلى القيام لدفع فضوله فتختل فكرته» ويزول عما 
كان فيه» ويتعذر (عليه) الرجوع إلى ما كان عليه من حال المشاهدة إلا 
بعد جهد و کان يخاف ان تفجأه منيته وهو في حال الإعراض» فيفضي 
إلى الشقاء (الدائم» ألم الحجاب»". 

القلب من مصطلحات الصوفية الأكثر استعمالاً وله معنی خاص عندهم 
وهو إلى جانب الروح والسر والنفس من المصطلحات الخاصة إلا ان 
القلب أكثر أهمية عند الصوفیة“ء يقول ابن طفيل: «ولست أعني بالقلب 
جسم القلب» ولا الروح التي في تجویفه» بل أعني به صورة تلك الروح 
الفائضة بقواها على بدن الإنسان»” التي عبر عنها اف Ol‏ الكريم بوضوح 
في سورة الحج " (الآية (EV‏ ويصف ابن طفيل حال الفناء والوصول عند 
حى بن يقظان قائلاً: «بعد الاستغراق المحض والفناء التام» وحقيقة 
الوصول شاهد الفلك le‏ الذي لا جسم لب ورأی BB‏ بر عن الماد 
ليست هي ذات الواحد الحق» ولا هي نفس الفلك. ولا هي غيرهماء 
و کأنها صورة الشمس التي تظهر في مرآة من المرائي الصقيلة» فانها ليست 
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هي الشمس ولا المرآة ولا هي غيرهما. ورأى لذات ذلك الفلك المفارقة 
من الکمال والبهاء والحسنء ما يعظم عن ان يوصف بلسانء ويدق عن ان 
يكسى بحرف أو صوت ورأة في غاية من اللذة والسرور والغبطة 
والفرح» بمشاهدته ذات الحق جل جلاله»". 

وعلى مستوى شخصيات الرواية الفلسفية لابن طفيل وما تدل عليه فإن 
آسال يمثل الصوفي الذي يجد طريقه الشخصي الخاص ويعتزل الناس في 
الجزيرة إذ يجري اللقاء مع حي» أما سلامان فيمثل الفقيه. يقول ابن طفيل: 
«فأما آسال (منهما) فکان آشد غوصاً علی الباطن؛ وأکثر عثوراً علی 
المعاني الروحيةء وأطمع في التأویل. Lily‏ سلامان (صاحبه) NSS‏ آکثر 
احتفاظاًبالظاه وأشد بعداً عن التأویل وأوقف عن التصرف والتأمل» 
و کلاهما مجد فى الأعمال الظاهرة ومحاسبة اللفس» ومجاهدة الهوی». 
وذلك ما ASE‏ عند دارسي این طفیل یقول الأأستاذ مدني صالح «آسال 
فيلسوفاً آقرب إلى التصوف منه إلى علم الکلام في حين سلامان متكلما 
آقرب إلى الشريعة منه إلى الفلسفة»". ویناقش ابن طفیل في قصته مشكلة 
الظاهر والباطن إذ تدور في ذهن حي بن یقظان ويقدم حلا لها یعتمد فكرة 
اختلاف أذهان الناس ودرجة تقبلهم للأمور» وقد توصل حي بن يقظان 
إلى: ان «الحكمة كلها والهداية والتوفيق فيما نطقت به الرسل؛ ووردت به 
الشریعة لا يمكن غير ذلك. ولا يحتمل المزيد علیه» . ويحذر ابن طفيل 
في نهاية قصته من: اطراح «تقليد الأنبياء»'" ان كلاً من الغزالي وابن طفيل 
يتفقان على ان الصوفية «أرقى الجمیع في درجات السعادة»". ان أثر 
التصوف ظاهر فی ابن طفيل OY‏ حي بن يقظان لم يصل إلى ما وصل إليه 
من الكشف والمشاهدة إلا لأنه سلك طرق المتصوفين...وهي: 

۱ الا کثار من العبادة. 
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۲ -الاستغراق فى التأمل. 

۳ الاقتصار gle‏ الضروري من الطعام مما pais‏ الصلب ویساعد علی 
الاستمرار فى العبادة. 

٤‏ - القيام برياضة بدنية کالدوران وال LAS‏ أو برياضة نفسية کالخلوة 
والقراءة والذ کر»" حتی الاشراق عند این طفیل لیس مقتصراً علی معناه 
الفلسفي الخالي من التصوف بل هو باب من آبواب التصوف یقول عمر 
فروخ: «في المعنی اللغوي: الاشراق وصول نور الهي إلى الفرد بعد الفرد 
من أولئك الأشخاص الذین صفت نفوسهم بالاستعداد الفطري ثم بشي- 
من الرياضة النفسية» ان مثل هؤلاء الافراد تصبح نفوسهم قابلة (بذلك 
الاستعداد المثقف Lal JL‏ الفسية لتلقی أشياء من وراء الغیب» كما تفيل 
المرآة الصافية صور الأشباح المقابلة لها عر ان هذا التعریف الذي بقبله 
أصحاب «الإشراق» أو آتباع «الطر Aas‏ المشرقية)» بضم المیم ربما أوهم ان 
هذا اللإشراق بحث من بحوث الفلسفة فلسفة ما وراء الطبيعة -ولکن هذا 
الإشراق موضعه الحقيقي في «السلوك» الروحي؛ إذ هو باب من أبواب 
التصوف ولعله اسم oT‏ للکشف والمشاهدة)؛ " والکشف والمشاهدة 
ثمرة التصوف. Lol‏ ماهية ذلك الکشف وتلك المشاهدة فلا یمکن التصریح 
بها aut‏ بل LY‏ من الکلام علیها |ذا لم يكن Je‏ من الکلام - رمزأء OY‏ 
9 پمکن للسان ان بصفها BUY,‏ ان تعبر عنها* 

آما الزهد فهو إلى جانب التصوف عنصر ظاهر في رسالة حي بن 
بقظان تجد رجل الدین ورجل التأمل الفلسفي عند ابن طفیل یمیلان إلى 
المزلة والانفراد عن الناسء ولا بتناولون من الطعام والشراب لا اتقدر 
الضروري ولا بقبلان على الدنیا بوجه و کان كل واحد منهما لا يعتدي 
على الحیوان ولا يسيء إلى النبات في سبیل غذائه . 
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يقول د. ناجي التكريتي: إن إحدى الغايات من قصة حي بن يقظان 
OL!‏ ان الانسان قادر علی الاتصال باه دون الاتصال اعا لقد اطلم 
ابن طفیل على آراء من سبقه من الفلاسفة والصوفية وتأثر بفكرة المتوحد 
التي شکلت مركزاً Lage‏ من اهتمامات أستاذه ابن باجه لقد نقد ابن باجه 
التصوف ونقد الغزالي في حين ابن طفيل یحبذ التصوف ويستشهد بأقوال 
او و تقدیرا Wile‏ لغزالی بوي سو اکھت له المشاهدة 
وحذقته العلوم. لقد وضح الصوفية توضيحاً تاماً الطريق (السيكولوجي) 
الذي يتدرج بالإنسان خطوة خطوة حتى يصل به إلى المعرفة الإشراقية 
وقد رسم ابن طفيل هذا الطريق رسماً دقيقاً” بقي ان نقول: ان هناك من 
الباحثين من يرى ابن طفيل لیس في فلسفته أُثراً للتصوف ومنهم د. عاطف 
العراقي القائل: (والواقع اننا نجد فلاسفة الأندلس بعيدين عن الاتجاه نحو 
التصوف. حتى لو كان تصوفا فلسفياء وهذا القول من جانبنا يعد فيما يبدو 
منطبقاً على ابن باجه وابن طفيل وابن رشد أيضاًإذ انهم فلاسفة (SEY‏ 
وعلى الرغم من النصوص الصريحة بالمعنى الصوفي وعلى الرغم من 
استشهاد ابن طفيل الایجابی بأقوال الصوفية نجد ان د. عاطف العراقى بصر 
علی رأیه SUG Ls‏ )155 کان فیلسوفنا قد تحدث خلال دراسته لموضوع 
الاتصال عن آبعاد يبحث فیها الصوفية؛ فان رأيه غير رأيهم» ومنهجه الذي 
ارتضاه للفسه غير منهجهم والاتصال الذي يعد عنده اتصالاً عقلیاً قام على : 
آساس تفکیر نظري مجرد لا برتضیه الصوفية لانفسهم لأنهم یقولون 
باتصال لا بستند إلى جذور الاتصال الذي تحدث عنه فیلسوفنا) ”. إن 
نصوص ابن طفیل ومنها ما ذکرنا لا تحتمل مثل هذا التأويل ON‏ التصوف 
جزء صریح من فلسفة ابن طفيل» المهم توفي ابن طفیل في ۵۵۸۱/ ۱۱۸۵م 
مخلفاً تلميذاً شهيراً هو آبو الولید بن رشد القرطبي. 
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٤‏ - التصوف عند ابن رشد: 

انج أبو الولید ابن رشد (ت ۵۹۵ه/ ۱۱۹۸م) مشروعه العقلي النقدي 
ولا سيما فى مؤلفاته الشخصية الثلاث: تهافت التهافت الذي رد فيه على 
نقد الغزالي للفلسفة مواصلاً نقد ابن باجه للغزالي» ومؤلفه الثاني: الکشف 
عن مناهج الأدلة في عقائد الملة الذي تطرق فيه إلى نقد التصوف» ومؤلفه 
الثالث: فصل المقال فيما بين الحكمة والشريعة من الاتصال» وفي مؤلفيه 
الأخيرين نقد علم الكلام وركز نقده على الأشاعرة الذين رآهم أبعد عن 
النزعة العقلية البرهانية من المعتزلة. لقد شمل المشروع النقدي الرشدي 
التصوف فلدینا فقرة طوبلة سنقتبسها من كات اہن رشد: الکشف عن 
مناهج الادلة ينقد فيها ابن رشد التصوف ویمکن لنا تحلیل النص الرشدي 
لاستخراج آهم النقاط التي يقوم علیها مما يوجب علینا ایراد النص 
الرشدي كاملا 

يقول ابن رشد: (وأما الصوفية فطرقهم في النظر ليست طرقا أعني 
مركبة من مقدمات وأقيسة. وانما يزعمون ان المعرفة بالله» وبغيره من 
الموجودات؛ شيء یلقی في النفس عند تجريدها من العوارض الشهوانية» 
وإقبالها بالفكرة على المطلوب ويحتجون لتصحيح هذا بظواهر من الشرع 
كثيرة مثل قوله تعالی: (وَاتَقُوا الله Salis‏ 4 الله) (البقرة: من الابة 185), 
ومثل قوله تعالى: Gall‏ جَاهَدُوا فینا CL aug‏ (العدكبوت: من 
الآية54)» ومثل قوله تعالى: إن توا الله يَجْعَلَ کم CBS‏ (الأنفال: من 
الایة۲۹). إلى أشباه ذلك كثيرة يظن انها عاضدة لهذا المعنى ونحن نقول: 
ان هذه الطريقة ۔وإن سلمنا وجودها - فانها ليست عامة للناس بما هم ناس. 
ولو كانت هذه الطريقة هى المقصودة بالناس لبطلت طريقة النظر. ولكان 
وجودها بالناس ST ail, te‏ كله اماه دما إلى النظر والاعتبار وتنبیه 
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على طرق النظر. نعم لسنا SS‏ ان تكون إماتة الشهوات شرطاً في صحة 
النظر مثلما تكون الصحة شرطاً فى ذلك. لا ان إماتة الشهوات هی التى 
Geb ele ios‏ كبا الالح Sb‏ 
pel‏ وان کانت لیست Be‏ له ومن هذه الجهة دعا الشرع إلى هذه 
الطريقة» وحث علیها فى جملتها حثاء أعنى على العمل بهاء لا انها كافية 
بنفسها کما ظن القوم بل ان کانت نافعة في النظرية فعلی الوجه الذي قلنا 
وهذا بين عند من أنصفء واعتبر الامر بنفسه " یمکننا استخراج نتائج من 
النص الرشدي على النحو الاتی: 
Of‏ طراتق الصوفية لیست TEL jo‏ نظرية منطقية BS ya‏ من مقدمات 
وأقيسة. 
اه ری جع تاجرد ات نذا GS‏ مه اانه ال 
شيء یلقی في النفس بشرط تجریدها من العوارض الشهوانية. 

۳ ان ابن رشد یسلم بوجود الطريقة الصوفية في المعرفة في حدود 

٤‏ ان طريقة المتصوفة ليست طريقة dole‏ ولو كانت هي المقصودة 
بطلت منفعة العقل النظري. 

٥۔‏ إماتة الشهوات شرط لصحة النظر من حيث انها تعين على التر كيز 
لا انها تولب المعرفة بذاتها. 

٦‏ یدل النص على احتمال ان ابن رشد قد دخل في حوار مع 
المتصوفة بدلیل انه بسلم بوجود طريقة المتصوفة وطريقته في صياغة فائدة 
إماتة الشهوات تدل على انها لغة حوار. ولکن النص الرشدي نقدي ذلك 
ان حواراً قد سجله لنا ابن عربي في الفتوحات المكية يرجح وجود مثله مع 
ابن رشد الذي یسلم بوجود المعرفة الصوفية. 
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يصرح ابن عربي الفيلسوف الصوفي الشهير ان حواراً ولقاء قد حدث 
بينه وبين ابن رشد كان فيه ابن عربي لم يزل حدثاً. وإليك ما قاله ابن عربي: 

(ولقد دخلت یوما بقرطبة على قاضيها أبي الوليد ابن Ey‏ وكان 
برغب في لقائي لما سمع وبلغه بما فتح الله به علي في خلوتي؛ فکان بظهر 
التعجب مما سمع. فبعثني والدي إليه في حاجة قصدا منه» حتى يجتمع بي 
فإنه كان من آصدقائه Lily‏ صبي ما بقل وجهي ولا طر شاربي. فعندما 
دخلت عليه» قام من مكانه إلى محبة وإعظاما فعانقني وقال لي: نعم قلت 
له نعم فزاد فرحه بي لفهمي عنه. ثم استشعرت بما أفرحه من ذلك فقلت 
له: لا فانقبض» وتغير لونه» وشك فيما عنده. وقال لي: كيف وجدتم الامر 
في الكشف والفيض الالهي هل هو ما أعطاه لنا النظر؟ قلت: نعمء لا وبين 
نعم ولا تطیر الأرواح من موادهاء والأعناق من أجسادها. فاصفر لونه 
وأخذ الأفكل» وقعد يحوقل؛ وعرف ما أشرت إليه... وطلب بعد ذلك من 
أبي الاجتماع بنا لیعرض ما عنده عليناء هل هو يوافق أو يخالف؟ فإنه من 
أرباب الفكر والنظر العقلي. فشكر الله تعالى الذي كان في زمان رأى فيه 
من دخل خلوته جاهلاًء وخرج مثل هذا الخروج» من غير درس ولا بحث 
ولا مطالعة ولا قراءة وقال: هذه اثبتناهاء وما رأینا لها ارات فالحمد له 
الذي آنا فى زمان فيه واحد من آربابها الفاتحین مغالق آبوابها. والحمد لله 
لی یں رويك انم pL Wess‏ یه مره الفا لل شمه Sail‏ 
في الواقعة في صورة ضرب بيني وبينه فیها حجاب رقیق انظر إليه منه ولا 
09 9 ئٰ"ٰٔ ]مش ایآ 
لی سو سی درج 0 ضصسصكکو' 
مائة» بمدينة مراكش» ونقل إلى قرطبة» وبها قبرہ)'٭ يدل النص على ان 
اللقاء كان متأخراً لعمر ابن رشد فابن عربي (ت۸٣٣ھ/‏ ١٣۱۲م)‏ كان حدثاً 
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وابن رشد في أخريات عمره والإنسان في أخريات عمره عادة يكون أقل 
حدة في الحكم على الأمور: فضلاً عن شخصية ابن رشد التي كانت 
موضع شهرة وتبجیل واسعين بدلالة افتخار ابن عربي بلقائه» علما بان ابن 
عربي یذ کر حضوره تشييع ابن رشد”. 
ه ‏ التصوف عند ابن عربي: 

قبل ان آتطرق إلى شيء من محي الدين بن عربي " (ت۲۳۸ه/۱۲۶۰م) 
الحاتمي الطائي أود ان أشير إلى حقيقة ان النص الذي ذكر سابقا عن ابن 
عربي ولقائه مع ابن رشد في قرطبة يدل ضمناً على ان ابن عربي كان مطلعاً 
على آراء ابن رشد على الرغم من حداثة سنه وإلا كيف يسأله ابن رشد 
المقارنة بين الكشف الصوفى والبرهان الفلسفى؟ وقد يكون غير ذلك 
اعجو هن سادق كن ee‏ مدي رهم ]ی رو 
الإجابات فابن رشد كان يفتش عن مثل للمعرفة المباشرة (الفطرية) التي 
تتجاوز جميع السبل المعروفة بين الفلاسفة في التدرج نحو المعرفة 
القدسية والا فعمر ابن عربي ۳۵ سنة حين توفي ابن رشد وكان آخر لقاء 
في تلك السنة (۸۵۹۵/ ۱۱۹۸ع). 

والحقيقة ان مصادر ثقافة ابن عربي كما تدل مؤلفاته وهو الامر الذي 
أكده عفيفي أكثر الباحثین تخصصاً بابن عربي الفيلسوف الصوفي الشهير: 
«ان ابن 0 استمد مادته من كل أنحاء التراث الإسلامي ual‏ الذي 
وصلت إليه الحضارة الإسلامية إلى عهده» وانه هضم كل ما أخذه من 
المصادر التي كان لها أثر في تفكير ابن عربي وقسمتها قسمين: قسم 
إسلامى وأدخلت تحته (I)‏ القرآن (ب) بعض متقدمی الصوفية (ج) 
المتکلمین و خاصة الاشاعرة (د) القرامطة راشافلع اهر عراز 
الصفا بوجه خاص (ه) بعض فلاسفة الاسلام لا سیما الفارابي وابن سینا. 


۱۳۳ 


وأدخلت تحت المصادر غير الإسلامية» الفلسفة الافلاطونية الحديثة 
وفلسفة فيلون اليهودي الاسكندري»”. فضلاً عن اطلاع ابن عربي على 
آراء ابن رشد وآراء المعتزلة الذين ينقدهم في كتابه فصوص الحكم” 
مما يدل على استيعابه لفكرهم الكلامي. 
يتميز أسلوب ابن عربي بغموض سیب الرمزية الصوفية التي یعتمدها 
فى کات stad‏ و لا opal,‏ کا يتخ 
بعنوان: «المعجم الصوفي» ) - بمصطلحات ابن عربي الصوفية أصدرته د. 
سعاد الحكيم” آما أكثر الباحتين تخصصاً في آراء ابن عربي الصوفية فهو 
أبو العلا عفيفي الذي تحدث عن أسلوب الرجل المليء بالغموض» واصفا 
الصعوبة التي واجهها في بدء دراسته لابن عربي إذ يصف كلام ابن عربي 
بات ظلام «في ظلام»” ويستطرد قائلا: «ذهبت إلى الاستاذ ‏ يقصد 
نیکلسون -ونفسي تفیض يأساً وحزناء وأعلنت له في صراحة انني لا 
أستطيع فهم الفصوص - فصوص الحکم -وانه آول کتاب عربي واجهت 
فيه هذ.ه الصعوبة. فنصحنی بترك «الفصوص» والاقبال على کتب آخری 
لابن عربي» . والحقيقة ان رمزية ابن عربي تطال کتبه الأخرى ومنها 
ديوانه ان الأشواق الذي ألف aor‏ بعنوان (ذخائر الاعلاق في 
شرح ترجمان الأشواق). 
(ان لابن عربي أسلوباً خاصاً ينطوي على مستويين للغة ذلك «ان 
للرجل لغتين مختلفتين يخاطب بهما القارئ طوال الوقت. ویمزج إحداهما 
بالأخرى إلى حد يخفى معه المعنى المقصود Lol‏ وهاتان اللغتان هم لغة 
الظاهر ولغة الباطن» أو لسان الشريعة ولسان الحقيقة على حد تعبير الصوفية 
أنفسهم» أما لغة الظاهر فهي لغة عامة الخلق, وهي لغة الفقھاء والمتكلمين. 
وأما لغة الباطن فهي لغة الرمز والإشارة التي يعبر بها الصوفية على المعاني 


۱۳ 


والدقائق المستترة وراء ظاهر الشرع) " هذا ما يقوله د. عفيفي والحقيقة ان 
للرمزية الصوفية أسبابها ومنها عجز اللغة الاعتيادية عن استيعاب معانيهم 
مما يضطرون إلى استعمال الرمز الصوفي. 

يفرق ابن عربي بين الزهد والتصوف» ف «يسمي أولهما باسم «العلم 
الرسمي» والثاني باسم العلم «الذوقي». والزهد علم عملي؛ وفن لعبادة اللہ 
ومنهج في الحياة وأداة تؤهل للتصوف» Lal‏ التصوف فمعرفة تجريبية: 
وذوق لأحوال المعرفة التي تولدها في النفس المجاهدات الزهدية»'' ومع 
هذا فقد أكد الباحثون وجود صلة بين الزهد والتصوف. ذلك ان: «الزهد 
الذي يدعو إليه ابن عربي هو في جوهره زهد الخلوة» ومن هنا ارتباطه 
لوثیق OS pall‏ لابن عربي طريقة في التصوف و آراء تفصيلية في 
سارك المریدین ۳ ۱ ۱ ۱ 

یقرر ابن عربي عجز العقل عن معرفة الله وهو رأي ثابت عند المتصوفة 
وعام بينهی 7 هذا المفكر (الحاتمي الطائي): «فالعلم بالله عزيز عن 
ادراك العقل tilly‏ الا من حیث انه موجود - تعالی وتقدس -و کل ما 
بتلفظ به في حق المخلوقات. أو يتوهم في المر OLS‏ وغيرهاء فاللہ سبحانه 
في نظر العقل السليم» من حيث فكره وعصمته بخلاف ذلك. لا يجوز 
عليه ذلك التوهم» ولا يجري عليه ذلك اللفظ “Okie‏ 


وحدة الوجود عند ابن عربي: 

نأتي الآن إلى أهم قضية في تصوف ابن عربي وهي قضية وحدة 
الوجود هذه القضية كانت موضم خلاف بين الباحئین فبعض الباحثين 
ومنهم د. محمد غلاب وطه عبد الباقي سرور ينكرون نسبة القول بوحدة 
الوجود إلى ابن عربي ويرون انها من تشويه الخصوم والمستشرقين. يقول 
ab‏ عبد الباقي سرور: ان ابن عربي تعرض إلى تشويه في حياته» مقصود 


\Yo 


ينسب إليه آراء ليست له". وان نسبة وحدة الوجود إلى ابن عربي عمل 
اکو‌ان یتفکیوترہ اجنين Perce eer‏ 
ويقول سرور ان عفيفي تابع أستاذه وان ابن عربي بريء من وحدة 
الوجود''. ويرى سرور: ان ابن تيمية قد أخطأ حين شخص وجود القول 
بوحدة الوجود عند ابن عربي لأنه تمسك بحرفية النصوص ولم يميز بين 
لغة القلب ولغة العقل في فهم التصوص". وسنعتمد مجموعة نصوص 
مقتبسة من آبی العلا عفیفی أکثر الباحنین تعمقافی آراء ابن عربی 
الفلسفية الصوفية كما قلنا وبعد ذلك نوجل حسم المشكلة التي آثارها اين 
تيمية قبل ان يثيرها المستشرقون إلى ما سنذ کره من نصوص ابن عربي 
نفسه. یقول عفيفي: ان له مذهباً فلسفياً صوفياً متماسکاً یجمع المسائل 
الفلسفية الرئيسية التي هي مسائل الوجود والمعرفة والنفس (الانطولوجیا 
والابستمولوجیا والسیکولوجیا) ویستطرد عفيفي: ان هذه المسائل جمیعها 
تدور في تفکیر حول محور واحد هو فكرة وحدة الوجود. وهي فكرة 
استبدت بعقله واستولت على مشاعره و حلاصة هذه الفکرة: ان الحقيقية 
الوجودية واحدة فى جوهرها متکثرة فى صفاتها وأسمائهاء لا تعدد فيها 
الا بالاعتبارات نیت والإضافات» وهي قديمة أزلية لا تتغیر وان 
تفیرت الصور الوجودية التي تظهر فیهه فاذا نظرت الیها من حیث ذاتها 
قلت: هي الحق وان نظرت إليها من حيث مظاهرها قلت: هي الخلق فهي 
gin ges‏ نع وا لكبو رفا وشات ولا ورای 
والظاهر والباطن وغیر ذلك من المتناقضات ولکنها متناقضات لاختلاف 
العبارات لا فى ado!‏ 

کی ا اسر مد کور علی ما قاله عفيفي SUL‏ ان «مذهب وحدة 
الوجود لم بستکمل صیاغته في الاسلام؛ ولم يعرض العرض الکامل الا 
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في القرن السابع للهجرة» وعلى أيدي ابن عربي الفيلسوف المتصوف. 
اتخذه اساسا لدرسه وبحته وبنی عليه آراءه كلها. فصل القول فيه بحث 
أضحى مذهباً مكتمل المراحل متماسك الأجزاء. عرض له في كثير من 
كتبه. وبخاصة في كتابيه الكبيرين: (الفتوحات المكية) و (فصوص 
الحكم)". ويوضح مدكور جوهر مذهب ابن عربي في وحدة الوجود 
قائلاً: يرى (ابن عربي ألا موجود الا الله فهو الوجود الحقء والوجود 
المطلق. وجوده أزلي أبدي» بل هو الوجود كله ولا موجود سواه) "ثم 
يعقد مقارنة بين اسبينوزا وابن عربي في موضوع وحدة الوجود متوصلاً 
إلى وجود نقاط تشابه فهما (فيلسوفان إلهيان)'''. ومثل ذلك قيل عن دانتي 
وابن عربي والمعري. ويفصل أبو العلا عفيفي بين وحدة الوجود المادية 
ووحدة الوجود الصوفية عند ابن عربي قائلاً: ان وحدة الوجود التي يقول 
بها ۔ابن عربي ‏ ليست وحدة وجود مادية تنكر الإلوهية ولوازمهاء أو تنكر 
القیم الروحية» بل العكس هو الصحیح: أي انها وحدة وجود تنكر العالم 
الظاهر ولا تعترف بالوجود الحقيقى إلا لله الحق. أما الخلق فظل الوجود 
الحق ولا وجود له فى ذاته» . ۱ 

ان النصوص خير فيصل حاسم لاختلاف الباحثين في الحکم على 
قضية وحدة الوجود عند ابن عربي. والتصوص تؤكد وجهة نظر آبي العلا 
عفيفي ومد کور و آخرین. وسأورد اللصوص وهي لا تحتاج إلى تعلیق 
وسنكتفي بترتیبها وإليك التصوص: 

dle gap‏ .من حیث آلوجود عين colo ge gall‏ وینقل ان عربي 
نصا عن آبی سعید الخراز اه diy ob‏ تعالی لا بعرف الا بجمعه بيخ 
الأضداد في الحکم عليه بها. فهو الأول Vy‏ = والظاهر والباطن. فهو فين 
ما ظهرء وهو عين ما بطن»" . 
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-«ان الحق المنزه هو الخلق المشبه» وان كان قد تميز الخلق عن 
الخالق فالأمر الخالق المخلوق» والأمر المخلوق الخالق. كل ذلك من عين 
واحدة لا بل هو العين الواحدة وهو العيون الکثیرة»" . 

-«ألا ترى الحق بظهر بصفات المحدثات»" '. 

-«انه عین الاشیای والأشياء محدودة وان اختلفت حدودها. فهو 
محدود بحد کل محدود فما بحد الشیء الا وهو حد الحق. فهو الساري 
کے سس انشا ریات راما وی کمک الم ات سم 
الوجود. فهو عين الوجود»" . 

- «فالعالم صورته وهو روح العالم المدبر له فهو الانسان الكبير» . 

-«الامر حق كله أو خلق كله» فهو خلق بنسبة وهو حق بنسبة والعین 
واحدة. فعين صورة ما تجلی عين صورة من قبل ذلك التجلی. فهو 
المتجلی والمتجلی له 

+۶ 4+ )ٔ۹ انش لول 
الاأسماء الالهية وان اختلفت حقائقها و کثرت. انها صن واحدة» . 

«العارف من يرى الحق في كل شيء بل يراه عين کل شيء» . 

-«هو يدرك الأبضار: للطفه وسريانه فى أا 

کے نقف علی هذا النص المعتدل الذي هو آخف في دلالته علی 
فلسفة ابن عربي في الوجود يقول ابن عربي في مسألة الوجود: «فلم يبق 
لنا ان نقول الا ان الحق تعالی موجود بذاته لتاق مطلق الوجود» غیر مقید 
شری ولا معلول عن شیء ولا علة لشیء. بل هو جل وعلا - خالق 
المعلولات والعلل؛ والملك القدوس الذي لم یزل. وان العالم موجود بل 
تعالی لا بنفسه ولا للفسه مقید الوجود بوجود Goll‏ فى ذاته فلا يصح 
وجود العالم البتة إلا بوجود الحق»" . ۱ 


۱۳۸ 


- ومن أشعار ابن عربي التي تحمل الدلالة على وحدة الوجود: 

فالحق خلق بهذا الو جه فاعتبروا ‏ ولیس خلقاً بذاك الوجه فادكروا 
من يدر ما قلت لم تخذل بصيرته ١‏ وليس يدريه إلا من له بصر 
جمع وفرق فإن العين واحدة وهي الكثيرة لا تبقي ولا تذر*' 


فهو الكون كله وهو الواحد الذي 
قام كوني بكونه ولذا قلت یغتذی“' 


فلا تنظر العين إلا إليه 2 ولا یقع الحكم إلا عليه 

فنحن له وبه في يديه وفي كل حال فإنا لدیه" 

بقرر بلاٹیوس: ان ابن عربي «حمل نذور وحدة الوجود التي نادى بها 
ابن مسرة القرطبي إلى أبعد أصقاع الاسلام»" والحقيقة انه لا توجد 
نصوص واضحة تقرر ان ابن مسرة تكلم في وحدة الوجود في ذلك الوقت 
المبكر إذ توفى ابن مسرة فى (۳۱۹ه/ ۱ع) فوحدة الوجود لم تعرف إلا 
مع فلاسفة وحدة الوجود المتأخرين حتى القرن السابع الهجري/ الثالث 
عشر الميلادي. ان محاولة تعميم التجربة الشعورية الصوفية عبر صياغات 
فلسفية يؤدي إلى الوقوع في وحدة الوجود فالتجربة الصوفية - كما هي 
عند القشيري والغزالي تبقى في حدود الشعور ولا تنتقل إلى الصياغة 
الفلسفية من دون الوقوع في الخلل. 

وسيكون موضوع وحدة الوجود هدفاً رئيسياً لنقد ابن خلدون في 
كتابيه: المقدمة وشفاء السائل كما سنری ذلك في الفصل الرابع ان شاء الله. 
ونأتي الآن إلى نقد أبي العلا عفيفي لمذهب وحدة الوجود عند ابن عربي. 

يقول عفيفي مبيئاً بشكل صحيح نتائج مذهب وحدة الوجود السلبية 


۱۳۹ 


على الدين والأخلاق إذ انه ينفى مبدأ المسؤولية الفردية للانسان الذي 
تینی علیه GEN‏ ام کرات «كان من الضروري ان يؤدي مذهب 
ابن عربي الصریح في وحدة الوجود إلى نتائج لها خطورتها في میدان 
الدین والاخلاق» فنظریته في ان العلم تابع للمعلوم؛ وان علم الله بنا تابع لما 
تعطیه اعیننا الثابتة بما ھی عليه من الاستعداد والاحوال وان ارادة الله لا 
gs‏ الا La‏ علس كل ls‏ أدئ اون بانط مش و انی 
الصورية على الاقل -ولکن ما قيمة هذه المسوولیة؟ وما معنی الحرية 
الانسانية في عالم کل ما فيه خاضع لقانون الوجود العام وصادر عن الله؟ ثم 
القضاه Leg: pally‏ شاتها؟ 

أما القضاء فهو حکم الله في الأشياء ان تکون على ما هي عليه في ذاتها 
كما علمها Aj!‏ وهو لا يعلمها إلا على نحو ما تعطيه أعيانها كما ذكرنا. 
Lely‏ القدر نیو توقیت حصول الشیء كما تقتضیه طبيعة عینه. فکل ما 
Sou‏ به القضاء علی لاھب ھا یحکم پواسطة ASN‏ شیا لا بواسطة 
قوة خارجة عن طبیعتها وهذا هو الذي يسميه ابن عربى «سر القدر»" . 

ویستطرد عفيفي SUL‏ دوٍذا كانت الطاعة والمعصية لیس لهما مدلول 
حقيقي ‏ أو بالأحرى مدلول ديني -علی نحو ما فسرناء فأحری بالثواب 
۵ ی۹99 NES‏ ژسنه جرد 
وأقصى ما يستطيع ابن عربي ان بقوله هو ان ارات اسم ناشی عن الطاعة 
في نفس المطيع. وان العقاب اسم للاثر الناشئ عن المعصية في نفس 
العاصي؛'''۔ وإذا ابتعدنا قليلاً عن هذه القراءة الفلسفية التي تعمم النتائج 
ینبغی آن ننتبه الى ان ابن عربی يقبت العقاب Silly‏ على الاقل و كما 
فك انو العا د تی مت مس سے فا a‏ کش مات 
ابن عربي النتانج السلبية المترتبة على مذهب وحدة الوجود من الناحية 


۱۳۰ 


الفلسفية» في حين ان ابن عربي احتفظ لنفسه بالنظرة الدينية للوجود يقول 
عفيفي مستطردً في کلام له: «ولکن سز مذهب وحدة الوجود الذي 
يقضي القضاء التام على OLS‏ أي دين منزل ویضیع معالم الالوهية بمعناها 
الديني الدقیق. لم یکن له ذلك الأثر الهادم في مذهب ابن عربي. فهو بهدم 
من ناحية ليبني من ناحية أخرى... وهو يحاول بکل ما أوتى من قوة وحول 
في القکر ان وی علی معنی الالوهية في مذهبه. Vid‏ من ان تتغلب علیه 
فكرة الوجود المادي فیعتبر الحقيقة قاصرة على العالم والله اسماً على غير 
مسمی غلبت عليه فكرة الوجود الروحي؛ فاعتبر الوجود الحق قاصراً على 
el‏ والعالم IAD‏ وضورهه وفرق بین وجهی Riedl‏ ال جودية انواحدة 
(الحق والخلق) على الرغم من العبارات الکثيرة التي بصرح فیهما 
بعینیتهما. وهذه التفرقة على أساس ان الحق له الوجوب الذاتی الذي لا 
قدم لمحدث من المحدثات فيه» آي E E‏ وحدة 
الوجود المادية ومع هذا فينبغي ان نؤكد ان ابن عربي موضع اختلاف 
القدماء والمحدثين فيه فيما يتعلق بآ رائه الفلسفية في الوحدة. 

وترى د. نظله الجبوري ان ابن عربي قد مزج «بين التصوف والفلسفة 
فخرج بمذهب صوفي متكامل في طبيعة الوجود حيث اتجه نحو وحدة 
الوجود مقرراً Lad SL‏ وجودا والحدا فقط هو al‏ الي وقد اقترن 
مذهب وحدة الوجود باسم ابن عربي إذ هو الذي هذب القول في هذا 
المذهب فوصل به إلى صورته المتکاملة في التصوف الاسلامي ‏ . 

وهي بذلك تلتقي مع د. إبراهيم بيومي مد كور الذي ربط في نص 
سابق مذهب وحدة الوجود وابن عربى «وعليه فوحدة الوجود مذهب 
صوفي متكامل في طبيعة الوجود الذي أقر به ابن عربي على اعتبار انه لا 
وجود في الحقيقة إلا وجوده تعالى وكل ما سوى فهو تجليات ومظاهر 
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وظلال له تعالى لا حقيقة فى الوجود إلا به تعالى» "'. وكان لابن عربى 

تأثیره في أوريا في الشاغر دا ولف الکومیدیاالالهيق إلى جانب ار 
a‏ ای من تاذل رارف کر اتگری SoS‏ 
الأسبانی: یدین دانتی «لابن عربی ol‏ علی BV‏ للصوفیة التابعین tien tal‏ 
اد من أوصافه للآخرة واستوحاها فنیاً فى قصيدته الخالدة 
«الکومیدیا الالهية. فالواقع ان الشاعر الفيرنتسي (ے ls‏ اليجييري) استطاع 
ان يجد في مژلفات ابن عربي» وفي (الفتوحات) على وجه التخصیص 
الاطار العام لقصيدته» أعني اتیل الشعري لرحلة مليثة بالأسرار إلى 
مناطق الاخرة وما تنطوي عليه من معان رمزية» كما وجد فیها المستویات 
الهندسية لبناء الجحیم والفردوس واللمحات العامة التي تزين مناظر هذه 
الدراما السامية»". هذا ولم تخل حياة ابن عربي من التهدید والاتهام الذي 
لقاہ فى مصر OL!‏ حياته بسبب آرائه الصوفية . على أية حال تعد وحدة 
دا هشن ليقي ل ترا مین 
التصو ف عند ابن سبعين: 

هو عبد الحق بن إبراهيم بن محمد بن نصر بن محمد (۵۲۱۳/ ٦۱۲۱م‏ 

ت ٩11ه/‏ ۱۲۷۰م)''' وبوصفه صوفياً فإنه مزج التصوف بالفلسفة 
وكانت الفلسفة أغلب عليه من التصوف''۔ وسنلاحظ نقدہ للفلاسفة 
و ase‏ ام اعت اا ظاهراً في كتابه بد العارف. 


[- این سبعين ونقد الفلاسفة: 

وجه فردريك الثاني إمبراطور صقلية أسئلة عن فلسفة ومنطق أرسطو 
إلى المفكرين و تصدى ابن سبعين للاجابة عن تلك المسائل 
وقد عرفت باسم المسائل الصقلية وقد طبعت للمرۂ الأولى في العام ۱۹۶۱ 


۱۳۲ 


م ولم أعثر عليها في مكتباتنا. وقد قام ابن سبعين بنقد الفلاسفة ومن أوجه 
نقده: انه انتقد ابن الصائغ (< ابن باجه) وغيره من الفلاسفة المسلمين قائلا 
عن ابن باجه: ان هذا (الرجل مفتون بنفسه وله سفسطة كثيرة» مثل الذي 
ذكر في المادة والصورة وانه خلص الخلاف فيهاء مثل الذي ذكر في 
صناعة المنطق من انها تكذب فى شىء وتصدق فى آخر... حتى ابن رشد 
قال انه بقي على مذهبه مدة من الزمان ولطف قب بای بکلام 
الحکیم وزال عن ذلك. وهذا الرجل ابن رشد مفتون بأرسطو ومعظم له 
ویکاد ان یقلدہ في الحس والمعقولات الاولی ولو سمع الحکیم یقول ان 
القائم قاعد في زمان واحد لقال به واعتقده... وأما الفارابي اضطرب و حلط 
وتناقض وتشکك في العقل الهيولاني)” على علو قدره. و (اما ابن سينا 
فمموه مسفسط کثیر الطنطنة قلیل الفائدة وما له في التأليف لا بصلح لشيء 
ویزعم انه آدرك الفلسفة المشرقية ولو آدر کها لتضوع ريحها عليه» وهو في 
العين الحمية. وأكثر کتبه مؤلفة ومستنبطة من کتب افلاطون... وأحسن ما 
له في الالهیات والتنبیهات والاشارات وما رمزه في حي بن بقظان... وأما 
الغزالي فلسان دون بیان» وصوت دون کلام وتخلیط یجمع الاضداد 
وحيرة تقطع الا کباد. مرة صوفي وأخرى فیلسوف وثالثة آشعري ورابعة 
فقیه وخامسة محیر)"" ويستعيذ ابن سبعين من (شکوك المشائین وحيرة 
آبي نصر وتمویه ابن سينا في بعض الأمور واضطراب الغزالي وضعفه 
وتردد ابن الصائغ وتنویع و «تلویحات» السهروردي مؤلف «حکمة 
الاشراق» والتلقیحات بمذهب افلاطون؛ وتشویش اہ خطیب الري - 
یقصد الفخر الرازي) . ان امتزاج الفلسفة بالتصوف عند ابن مسرة وجد 
امتداده عند ابن سبعین الذي مزج التصوف بالفلسفة كما هو واضح من 
مؤلفاته وعلی رأسها بد العارف. 


۱۳۳ 


ب - مؤلفاته ق التصوف: 
خصص ابن سبعین فصولا لتصوف في مؤلفه الرئیس «بد العارف» 
الذي حققه الد کتور جورج کتوره. كما ان له تصانيف في آداب التصوف 
وریاضاته العملية في العدید من رسائله التي حقق مجموعة منها الد کتور 
عبد الرحمن بدوي. 

ومن مؤلفاته في التصوف: رسالة العهد وهي رسالة قصيرة یوجهها ابن 
سبعین إلى مریده الذي يأخذ عليه العهد والرسالة النورية أو ES‏ 
النصيحة وهي رسالة صنفها ابن سبعین فى رياضة «الذ کر» وقواعدها 
وآدابها وترجم آهمیتها فیما بقول الفتازاني إفي انها تضمنت آراء ابن 
سبعين في آداب التصوف العملية» والرسالة الفقيرية وهي رسالة یبحث 
شها اده شم عن ال لمت رای ای فلس راف وه 
والفلاسفة والرسالة الرضوانية» وهي رسالة صنفها ابن سبعین لشرح آداب 
التصوف وبعض مقاماته كالتوبة» ویشرح فیها معاني الرضوان والرحمة 
إلى جانب وصایا ومولفات آخر''۔ 
ج - این سبعین والتصوف العملي 

ان ابن سبعین بوصفه صوفیا فانه بنتمي إلى طريقة تصوفية أندلسية» 
شکلت فاته و آرائه في التصوف. ونعنی بها الطريقة الشوذیة ۳ التي 
كانت تمزج التصوف بالفلسفة» و کان الشوذي وابن احلی وابن سبعین 
وطائفة آخری من صوفية الأندلس في عصرهم» من القائلین بالوحدة؛ 
ولذلك كان الهجوم عليهم من جانب الفقهاء الأندلسيين عنیفا» ۳. 

Lote‏ ان اتجاه المدرسة الشوذية في مزج التصوف بالفلسفة يعد 
«امتداد لاتجاه مدرسة ابن مسرة الصوفي الاندلسي المتفلسف... الذي 
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أثرت تعاليمه في جميع الصوفية الأندلسيين الذين مزجوا التصوف 
بالفلسفة؛“'. 

وكان لابن سبعين طريقة صوفية» وكان له تلاميذ تأثروا بطريقته 
وأذاعوا آراء» فی حیاته وبعد مماته"" ویبدو ان تلامیذ السبعينية کانوا 
یسیحون في البلاد متزیین بزي خاص من الصوف ". ویعرف بابن سبعين 
الصوفي ب : «هو العالم بالله العارف به الواصل لغاية الانسان السعید على 
الاطلاق»؛ . ویقسم الصوفية على خمسة أقسام: «قسم جمهوري» وقسم 
مشارك» وقسم غير واصل. وقسم کاملء وقسم محرر»". 

وعلى الرغم من تصوفه فإنه نقد الصوفية «عامتهم وخاصتهم لقولهم 
في النفس بما يشعر بالاثنينية أو الكثرة في الوجود فهم يتحدثون عن 
بداية ونهاية وداخل وخارج» وكل هذا لا مجال له في مذهبه المقرب في 
الوجود الواحد الذي لا اثنينية أو كثرة فيه بوجه من الوجوہ؛''۔ 
د الوحدة المطلقة عند ابن سبعين: 

يقول أبو الوفا التفتازانى: ان ابن سبعين صاحب مذهب فى التصوف 
الفلسفى رف سس المطلقة وال کر امس برع ا اجو 
E Gadel‏ راشای اس ۶75" 
الواحد'''۔ 

وسنقوم أولاً بإيراد آراء الباحثين في ابن سبعين وأعني أشهرهم ثم 
إيراد نصوص ابن سبعين نفسه فى مذهب الوحدة المطلقة. 

اتفققت آراء أشهر الباحین بشأن مذهب الوحدة المطلقة عند ابن 
سبعين» یقول محمد یاسر شرف في کتابه: 

«الوحدة المطلقة عند ابن سا «الوجود المطلق: هو الله ولا 
موجود على الاطلاق ولا واحد على الحقيقة إلا هو الوجود الواجب؛ 
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الكل الهو هو المنسوب الیه الجامع» الایس: الأصلء الواحد؛ الأصح 
أصح» لا نتهمه ولا نتوهمه. وأطلق عليه اسم «دائرة الوجود» ورأى ان: 
«المطلق !ذا ذ کر نفسه SS‏ کل شيء» . الوحدة المطلقة بصفتها المطلقة 
تتمیز عن وحدة الوجود انها تغالي أكثر فلا تعترف بأي تمایز أو أي وجود 
غير وجود اللہ فهي مطلقة لأنها تعترف أصلاً بوجود الکثرة بل هي عندها 
وهم يتولد عن اللادرا کات الحسية فلا وجود حقيقي للکثرة انما هي آوهام. 
علماً ان ابن سبعين يستعمل بنفسه مصطلح: (الوحدة المطلقة) *. 

يقول د.عبد الرحمن بدوي: «وهذه الوحدة المطلقة يو کدها ابن سبعين 
ضد كل محاولة للتمییز حتی عند الصوفية القائلين بالتوحید. فانهم یمیزون 
بين توحید الذات وتوحید الصفات. و توحید الافعال وهذه التمییزات التي 
وصفوها هي في نظر ابن سبعین آوهام في آوهام» . 

یقول الد کتور آبو الوفا التفتازاني: «المراتب الوجودية المختلفة عند 
ابن سبعین عوارض للوجود. والعرض لا یبقی زمانین في التحقیق؛ فهو 
باطل أبدا فثبت ان الحق «الله» هو الوجود؛ والوهم هو المراتب الزائلة 
والباطنة و«کل شىء هالك» هی المراتب الوهمیة» . 

٣٣٣٣‏ ساره ین الو رة 
الو هى اک رھاب العشتراممکت فلك الهو هی راف 
الس شس oA‏ اراھمت او وفات 
هي العبودية» وفي الحق لا هوية بدون ماهية» كما انه لا ماهية بدون هوية 
فهما یتحدان اتحاد الکل بالجزء والفرع اق ولا تفرقة بینهما علی 
التحقيق» بل هناك وحدة مطلقة» والكثرة من وهم الجهال والعوام». 

اذن الوحدة هي الوجود والكثرة وهم» هذه خلاصة مذهب ابن سبعين 
في الوحدة المطلقة. وفي الحقيقة فإن ابن سبعين «يفوق ابن عربي في 


۱۳۹ 


إطلاق الوحدة ونفي الاثنينية. وابن سبعين يمعن في هذا الاتجاه حتى 
لینکر في كثير من الأحيان الوجود المقيد ولا يقر بوجود غير وجود الله 
وليس كذلك ابن عربي الذي أفسح في مذهبه مكاناً للقول بوجود 
الممكنات» ومن هنا رأى ابن تيمية ان ابن عربي أقرب إلى الإسلام من 
غيره من صوفية الوحدة المطلقة كابن سبعين لانه يفرق بين الظاهر 
والمظاهر فیقر الأمر والنهي والشرائع على ما هي عليه وأما ابن سبعين فانه 
يقول بوحدة الوجود وانه ما ثم غير . 

وهكذا «فالوحدة المطلقة عند ابن سبعين تقوم على حقيقة مفادها ان 
الله حقيقة الموجودات. هذا يعنى ان الوجود الحقيقى لله وحده وهو الذي 
ss‏ ی ای اق E ia ine‏ 
۷۳7پپپ. 1" 
هذه الآراء ننتقل الآن إلى نصوص ابن سبعين نفسه. 
ه ‏ من نصوص ابن سبیعئ ق الوحدة المطلقة: 

- بردد ابن سبعين عبارة تلخص مذهبه كله فى الوحدة المطلقة والعبارة 
هى: «الله فقط؛'“'۔ ۱ 

رس او اس تک ھتاہ السو نه عدو د واد امس 
بظاهره ویباطنه» ". 

يصف ابن سبعين الله تعالی ب «الذي هو ولا شيء إلا هو ولا ماهية الا 
ماهیته ولا انية الا انيته ‏ تحده وحده» وتجد الوحدة غير ژائدة على 
ذاته») . 

ومن أقواله: «ليس الا الایس فقط و (هو هو) ". 

«ان انية الله هي أول الآنيات و آخر الهویات» وظاهر الکائنات وباطن 


3 ۱۲ 
الابدیات» . 


۱۳۷ 


۔ لا «موجود على الاطلاق ولا واحد على الحقيقة إلا الله إلا الحق إلا 
الكل إلا الهو هو إلا المنسوب إليه إلا الجامع إلا الايس إلا الأصل إلا 
الواحد»” . 

- يذكر أبو الوفا التفتازاني ان ابن سبعين وأصحابه كانوا يقولون في 
ذكرهم «ليس إلا Mad‏ أصبح واضحاً لدينا ان ابن سبعين في تصوفه 
الفلسفي دعا إلى مذهب الوحدة المطلقة الذي يزيد على مذهب وحدة 
الوجود في رفض أي تمايز في الوجود لكنه بلا شك تطور لمذهب وحدة 
الوجود ونصوص ابن سبعين واضحة في التصريح بهذا المذهب مثلما 
كانت نصوص ابن عربي صريحة في بیان مذهبه في الوحدة» وسنجد ان 
او شر در ےی قد على تلوب E‏ سیلدار جا 
هي عند ابن عربي وابن سبعين وانه على نقيض ابن باجه سیتأثر بالغزالي 
وآرائه في التصوف كما سيتوضح في الفصل الرابع ان شاء الله. 


الهو امش: 


' عالج ذلك الباحث في كتابه الموسوم: المعرفة الصوفية» دار عمار ۔ عمانء دار الجيل 
-بیروت؛ ط ۰۱ ۱۶۱۲ه/ 1997م ص ۱۲۸ ۰ ۱۲۹. 

بروكلمان» كارل» تاريخ الشعوب الاسلامية نقله إلى العربية بيه أمين فارس ومنیر 
البعليکي: دار العلم للملايين» بیروت Ob‏ ۹٦۱۹م‏ ص ۳۰۰. 

'۔ صاعد الأندلسي» طبقات الأمم» د. ت د. م (طبعة قديمة)» ص AV‏ 

“ابن الفرضيء أبو الولید عبد الله بن محمد (ت ۶۰۳ه/ ۱۰۱۲م) تاریخ العلماء والرواة 
للعلم بالأندلس» تحقيق: عزت العطار الحسيني؛ مكتبة الخانجي القاهرة ط ۲ ۱6۰۸ه/ 
۸ء ج ۲ ص ۰-4۱ EY‏ 


۱۳/۸ 


" الحميديء أبو عبد الله محمد بن فتوح (ت ۸۸٤ه/‏ ۱۰۹۵م) جذوة المقتبس» تحقيق 
محمد تاويت الطنجي, مكتب نشر الثقافة الإسلامية» القاهرة» د. ت» ص ۵۸ - .9٩‏ 

ظا بلائیوس» اسين» مادة (ابن مسرة) في دائرة المعارف الاسلامية. ت: إبراهيم 
es‏ خورشيد وأحمد الشنتناوي و د. عبد الحميد یونس: دار الشعبء القاهرة: د. ت» م۱ 
ص YM‏ 

'- الحميدي» جذوة المقتبس» ص 0۸ وقارن الضبي» أحمد بن بحیی؛ ت 004ه»ء بغية 
الملتمس في تاريخ رجال أهل الأندلس» دار الكاتب العربي؛ القاھرق ۷٦۱۹مء‏ ص ۸۸ . 

“- بالثياء انخل جنثالث» تاريخ الفكر الأندلسي» نقله عن الأسبانية حسين مؤنس» مكتبة 
النهضة المصرية؛ ط ۰۱ 6م ص۳۲۸ . 

= کوربان؛ هنري بالتعاون مع السيد حسین نصر وعثمان يحيىء تاريخ الفلسفة 
الإسلامية» ت: نصير مروة وحسن قبیسی؛ منشورات عویدات. بيروت -باریس ط ۰۲ 
۳ ص NYE‏ ۱ 

عباس د. إحسانء تاريخ الأدب الأندلسي par)‏ سيادة قرطبة» دار الثقافة» بیروت؛ 
ط ۱ ٦۱۹۹م‏ ص٦٥‏ ۔ OV‏ 

- مطلك د. فضيلة عباس الاصول الاشراقية عند فلاسفة المغرب. (رسالة د کتوراه لم 
تنشر)؛ با شراف د. عبد الستار الراوي: جامعة بغداد: ALENT‏ ۱۹۹۵م» ص NPY‏ 

- المصدر نفسه.ءص ۱۳۶. 

"ابن الاباره محمد بن عبد الله القضاعي البلنسي (ت 104ه/ ۱۲۳۰م) التكملة لکتاب 
الصلةء تحقيق عزت العطار الحيني القاهرة» ۱۳۷۵ھ - ١۱۹۵مء‏ ص ۲۸۶ - ۲۸۵. 

''- كوربان» تاريخ الفلسفة الاسلامیق ص ۳۳۱. 

gall”‏ أبو الحسن بن عبد الله بن الحسن المالقي الأندلسيء تاريخ قضاة الأندلس» 
المکتت التجاري للطباعة والنشر والتوزیم» بيروت» د. ت» ص۸۷ ء يقول احسان عباس: ان 
اللباهی ذ کر ان ملاحقة القاضی ابن زرب واستتابته لاأصحاب مذهب ابن مسرة كان سنة 
5 م وفي هذا التاريخ خطأ لأن ابن زرب أصبح قاضياً سنة ۷ھ/ ۹۷۷م إذن 
الملاحقة كانت فی هذا التاريخ أو بعده ينظر:إحسان عباسەءتاریخ الادب الاندلسي.ص OR‏ 


۱۳۹ 


''نسبة إلى مدینة ابن مسرة المسماة -الميرية. 

.۳۳۵ كوربان» تاریخ الفلسفة الاسلامیق ص‎  '' 

.۳۳۲ بالنثياء تاریخ الفكر الأندلسي» ص‎  "“ 

'! -دائرة المعارف الاسلامية م0 ص ۳۸۷. 

۳ صاعد الأندلسي. طبقات الأمم» ص۲۸. 

۳ -ابن حزم» علي بن أحمد (ت fan‏ ۳٦۱۰م)ء‏ الفصل في الملل والأهواء والنحلء 
المطبعة الأدبية بمصر ط ۱ سنة ۱۳۱۷ھ ج »٤‏ ص ۱۹۸. 

'" المصدر نفسه» ج٤ NAV‏ 

۳ - بر و کلمان؛ تاريخ الشعوب الا سلامیت Fe uP‏ 

_بالنثیا» تاريخ الفكر الأندلسيء خن ۲۲۹ ۰ وينظر: إحسان عباس» تاريخ الأدب 
الأندلسى» par)‏ سيادة قرطبة)» ص 00 

 '*‏ إحسان عباس» تاريخ الأدب الأندلسي» ص1ه. 

'' -بالنثياء تاريخ الفكر الأندلسي» ص ۳۲۹ 

پا تا الدكتورة فضيلة عباس مطلك عبور المنهج الصوفي من المشرق إلى 
المغرب العربى فی أطروحتھا للد کتوراہ الموسومة. الأصول الإشراقية عند فلاسفة 
المغرب» ص۱۲۸ وما بعدها. 

۳ کوربان تاريخ الفلسفة الإسلامية؛ ص ۳۶۲. 

''- ينظر: ابن باجه» رسائل ابن باجه الإلهية» حققها وقدم لها ماجد فخري دار النهار 
للنشر» Cg‏ ۸ (مقدمة المحقق) AY Ue‏ 

" - فخري»ماجد تاريخ الفلسفة الإسلامية»الدارالمتحدة للنشرءبیروت» ۱۹۷۶م»ص TOV‏ 

ابن أبى أصيبعة» موفق الدين تد بن القاسم» عيون الأنباء فى طبقات الأطبا 
شرح وتحقيق: د. نزار رضا مكتبة الحیاق بيروت» (د. ت) ص 019. 

"دي بون تاريخ الفلسفة في الاسلام: نقله إلى العربية د. محمد عبد الهادي أبو 
ريدق مكتبة النهضة المصریة؛ القاهرق )2.9( ص PW‏ 

7 لقد درس المحمدي عبد القادر موسى فكرة المتوحد بتوسع في رسالته للدكتوراه 


1 


الموسومة (الاغتراب في تراث صوفية الإسلام)» لم تنشر» جامعة بغداد كلية الآداب» قسم 
الفلسفة (AVENE‏ ۱۹۹۵م» ص ۷٦۱۔ AVE‏ 

'۔ابن خاقان, أبو نصر الفتح بن خاقان (ت 519ه/ ۱۱۳۶م) قلائد العقیان د. cp‏ ۱۲۸۶ 
ood‏ ۲۹۸. 

ابن باجه رسائل ابن باجه الإلهية» ص ۹۰. 

'' المصدر نفسه» ص 4/. 

"فنا حك فخري» تاريخ الفلسفة الإسلامية ص ۳۱۱. 

۳ صليباء د. جمیلء تاريخ الفلسفة العربية» دار الکتاب اللبناني» بيروت» طاى ۱۹۷۳م 
ص MN‏ 

" ماجد فخري» تاريخ الفلسفة الإسلامية» ص .۳٩۱‏ 

'“ المصدر نفسه» ص‌۳۵۸. 

“ابن باجه رسائل ابن باجه الإلهية» ص ۶۳ وينظر: تسمية الصوفية بالغرباء عند 
الكلاباذي أبو بكر محمد التعرف لمذهب أهل التصوف» ص ۲۹. 

رسائل ابن باجه الإلهية» ص 1۸ 

المصدر نفسه» ص٤٦.‏ 

“ المصدر نفسه» ص EV‏ 

“۔ التكريتي» د. ناجيء الفلسفة الأخلاقية الافلاطونية عند مفكري الإسلام» دار الشؤون 
الثقافية العامة بغداد» ۱۹۸۸مء ص YOY‏ 

'۔رسائل ابن باجه الإلهية» ص ١غ.‏ 

"' المصدر نفسه» ص4۱ يراجع أيضاً الجابري؛ د. علي حسين» فلسفة التاریخ في 
الفكر العربي المعاصرء دار الشژون الثقافية العامق بغداد. ۱۹۹۴م ق ۱ ص 101-190 

الفيومي» د. محمد إبراهیم» ابن باجه والاغتراب دار الجیل» بیروت ط١١‏ ۱۶۰۸ه/ 
۸م ص ۱۰۰. 

** رسائل ابن باجه الإلهية» ص 1٩‏ 

رسائل ابن باجه الالهیة» ص ۵۵ OV.‏ 


'* شيخ الأرضء تیسیر» ابن باجه دار الأنوار» بیروت؛ ط ۰۱ ۱۹30م» ص۱۱۸ وينفي 
ابن باجه ان یکون المعقول هو الصور الروحانية الخبالية» ص ۱۱۸ من المصدر نفسه. 

'* -رسائل ابن باجه الإلهية» ص AVY‏ 

= دي بورء تاريخ الفلاسفة في الإسلام؛ ص۸٦۳۔ TAA‏ 

التكريتي» د. ناجي» الفلسفة الأخلاقية الافلاطونية عند مفكري الإسلام» ص TOY‏ 

٭۔ كوربان» تاريخ الفلسفة الاسلامی ص ۳4 

'* زيادق د. معن» الحركة من الطبيعة إلى ما بعد الطبيعة» دراسة في فلسفة ابن باجه 
الأندلسي دار اقرأء بیروت؛ 406١ه/‏ ۱۹۸۵م» ص YO‏ 

”۔ المصدر نفسه» Mie‏ 

”ابن طفیل؛ حي بن یقظانء قدم له بدراسة وتحلیل: د. جمیل صلیبا و د. کامل عیاد؛ 
مطبعة جامعة دمشق؛ ط۵ ۱۳۸۲ھ/ ۲٦۱۹م‏ ص 4 - 0 والعبارات التي آوردها ابن طفیل في 
النص أعلاه واستشهد بها تعود العبارة الأولی إلى آبي يزيد البسطامي والاخریتان إلى 
الحسین بن منصور الحلاج وهي من العبارات الشهيرة في مجال التصوف. 

* - ينظر: للباحث» المعرفة الصوفية» ص ۱۸۷ ۱۸۸۔ 

' -ابن طفيل» حي بن یقظان ص ۷ 

" -ابن طفيل» حي بن یقظانء ص .٠١‏ 

'' المصدر نفسه» ص ۳ 

" المصدر نفسه ص ۱۳ - 1۶ 

“۔ بنظر عن مصطلح القلب ودلالته عند الصوفية» للباحث: المعرفة الصوفية» ص ۱:۸ 
قما بعد. 

“ابن طفیل» حي بن یقظان» ص ۷۱ 

JE”‏ سبحانه وتعالی: الم يَسِيرُوا في الأرض OSS‏ لوب ols‏ بها 4 (الحج: 
من الآية45). 

۳ ابن طفیل» حي بن یقظان» ص ۷۹ 

۳ المصدر نفسه ص ۸۶. 


۱: 


''-صالح مدني: ابن طفيل وقصة حي بن يقظان» دار الشؤون الثقافية العامة» بغداد 
۹ء ص ۱. 

" -ابن طفیل» حي بن یقظان ص AN‏ 

''۔ابن طفیل» حي بن یقظانء ص .٩۲‏ 

"مدني صالح» ابن طفیل وقصة حي بن يقظان» ص AY‏ 

"-فروخ» عمرء ابن طفيل وقصة حي بن يقظان» دار لبنان للطباعة والنشرء بیروت؛ 
۲ ۱۹۸۲م ص٦۹ AV.‏ 

" -المصدر نفسه ص48 .۹٩‏ 

”۔المصدر نفسه ص AY‏ 

۳ - بنظر: المصدر نفسه ص٦۹.‏ 

۳ د. ناجي التكريتي» الفلسفية الأخلاقية الافلاطونیت ص ۳۵۶. 

“۔ ينظر: محمود د. عبد الحليم: فلسفة ابن طفيل ورسالة (حي بن يقظان)» تألیف 
وتحقيق د. عبد الحليم محمود» دار الكتاب اللبناني» بيروت» ۱۹۸۷م» ص .٤٤‏ 

العراقي؛ د. عاطف. المیتافیزیقا فى فلسفة ابن طفيل» دار المعارف. القاهرة» ط4 
۵ء ص۰۵ هامش رقم .١‏ 

'* المصدر نفسه» ص ۲۰۱. 

"ابن رشدء آبو الولید محمد؛ الکشف عن مناهج الأدلة في عقاند الملة تقدیم 
وتحقیق: د. محمود قاسم» مكتبة الانجلو المصریق القاهرق ط٣‏ 1979م؛ ص NO‏ 

"ابن عربي» محي الدین الحاتمي الطائي الفتوحات المکية تحقیق وتقدیم: د. 
عثمان يحيىء الهيثة المصرية العامة للکتاب. القاهرة» ۱۳۹۲ھ/ ۱۹۷۲ء السفر الثاني» ص 
۷۲ ۳۷۳ 

۳ المصدر نفسه؛ ص۳۷۳ وینظر عن لقاء ابن رشد وابن عربي: سرون طه عبد 
الباقي» محي الدین بن عربي» مکتبة الخانجي بمصرء د. ت. ص ۰۱ ۰۱۷ ۰۱۸ ۱۹ء و ینظر 
أيضاً: بلائیوس؛ آسين» ابن عربي» حياته ومذهبه» ترجمه عن الأسبانية عبد الرحمن بدوي» 
وكالة المطبوعات. الکویت؛ ص ۱۲ - ۱۳. 


ey 


ولد ابن عربي في العام ٦٥٥۵ھ‏ و توفي في العام ۸٣٣ھ‏ وما بين التاريخين عاش الطائي 
حياته متنقلاً بين المغرب العربي والمشرق العربي فهو قد خاض حياة حافلة بالتأليف 
والتنقل. 

۳ عفيفيء أبو العلاء ابن عربي في دراساتي» ضمن الكتاب التذ كاري محي الدين بن 
عربيء دار الكتاب العربي للطباعة والنشر القاهرة» ۱۳۸۹ھ/ ۱۹۳۹م» ص18. 

'*- ينظر: ابن عربي» محي الدين» فصوص الحکم؛ تحقیق ودراسة آبو العلا عفيفي 
منشورات مكتبة دار الثقافت نینوی ط٢‏ ١٤٦۱ھ‏ / ۱۹۸۹ ص ۰۱۲۳ ۱۲۶. 

”۔ راجع: الحکيم د. سعاد. المعجم الصوفيء دار ندرة للطباعة والنشر» بیروت؛ ط١ء‏ 
هم ۱۹۸۱م. 

= عفیفي؛ ابن عربي في دراساتي» ص٦‏ 

**-المصدر نفسه» ص۷۔ 

head gles 

۳" -بلاثيوس» ابن عربی» حياته ومذهبه» ص ۰-۱۱۱ ۱۱۲. 

" المصدر نفسه» ص ۰۱۱۶ 

۳ -المصدر نفسه» ص ۱۲۹ فما بعد وينظر أيضاً ص NYY‏ 

* ابن عربي؛ الفتوحات المکیة السفر الثاني» ص AY‏ 

ae‏ محي الدين اين عربي ص٢۱۷‏ فما بعد. 

۳ -المصدر نفسه بنظر الصفحات: ۰۱۲۳ ۱۷۲ ۱۸۷ فما بعد ص۱۹۱ فما بعد. 

'' -سرور: محي الدین ابن عربي» ص MAE‏ وینظر: محمد غلاب الذي یتفق مع سرور 
ويرى ان ابن عربی ليس من القائلین بوحدة الوجود بنظر: غلاب د. محمد المعرفة عند 
محي الدین ابن عربي» ضمن الکتاب التذ كاري عن محي الدین ابن عربي» ص ۲۰۲ فما 
بعد ینظر للباحت. المعرفة pall‏ 43 ص۱۷۸ مع الهامش. 

۳ عفيفي» ابن عربي في دراساتي» ص ۱۵. 

۳" -مد کون د. إبراهيم» وحدة الوجود بين ابن عربي واسبینوزا ضمن الکتاب 


التذكاري عن ابن عربی» ص ۳۱۹. 


1. 


'''-المصدر نفسه. ص ۳۷۰. 

.۳٦۷ نفسه»‎ ردصملا-''١‎ 

ع ان عربي في دراساتي؛ Moe‏ 

- ابن عربي» فصوص الحکم. ص۷۰ (الفص الرابع). 
1 المصدر نفسه؛ ص ۷۷ (الفص الرابع). 

 "*‏ المصدر نفسهء ص۷۸ (الفص الرابع) 

7 المصدر نفسه» ص ۸۰ (الفص الخامس). 

”'۔المصدر نفسه؛ ص ١١١‏ (الفص العاشر). 

5" المضدز یه 

 '''‏ المصدر نفسه. ص 15١‏ (الفص الثاني عشر). 

''' -اين عربي» فصوص الحکم. ص۱۲ (الفص الثاني عشر). 
''' المصدر نفسه» ص۱۹۲ (الفص الرابع والعشرین). 
'''۔المصدر نفسه» ص 195 (الفص الرابع والعشرين). 
"ابن عربي» الفتوحات المکیة: السفر الثاني» ص۷۰ 
anole‏ تعر من الح سس ا 
 ''*‏ المصدر نفسهء ص ١١١‏ (الفص العاشر). 

| المصدر نفسه. ص ۱۱۳ (الفص العاشر). 


-بلاثیوس» ابن عربي حياته ومذهبه» Age‏ 

۳ عفيفي؛ مقدمة تحقيقه لكتاب فصوص الحكم (ذ کر سابقاً)» ص ۳۹ ۶۰. 

"| عفيفي مقدمة فصوص الحكم» ص ١غ.‏ 

''' المصدر نفسه» ص ET‏ وللمزيد عن وحدة الوجود عند ابن عربي ينظر: عفيفي؛ أبو 
العلا التصوف الثورة الروحية في الاسلام دار الشعب؛ بیروت» (د. ت). ص ۱۷۵ - ۱۸۶ 
ومواضع أخرى. علماً ان فكرة وحدة الوجود قد تطورت عن فكرة الفناء عند الصوفية. 

۳ الجبوري د. نظله أحمد نائل» فلسفة وحدة الوجود. أصولها وفترتها الإسلامية. 

''' -المصدر نفسه. 


۱ 


۳ -بلائیوس ابن عربي» حياته ومذهبه» ص۹۹. 

17° المصدر نفس ص ME‏ 10 55. 

''' رحل ابن سبعین إلى المشرق» واختلف المؤرخون في وفاته فبعضهم ذهب إلى انه 
مات منتحراً Ob‏ قطع شرایین يده حتى تصفی دمه وتوجد رواية أخرى وهي بأن الملك 
المظفر ملك اليمن دس السم لابن سبعین» ویر جح التفتازاني الذي درس حياة ابن سبعين 
وفلسفته الصوفية الرواية الثانية» ينظر: التفتازاني أبو الوفاء ابن سبعين وفلسفته الصوفية» دار 
الكتاب اللبناني» بيروت» ط ۰۱ ۱۹۷۳مء ص AVY‏ 

AV المصدر نقسف ص‎  ''* 

“' ابن سبعين» بد العارف» ص NEM‏ 
۔المصدر نفسه» ص NEE‏ 


۱۳۹ 


"" -ابن سبعین, الرسالة القشيرية ضمن رسائل ابن سبعين» تحقیق وتقدیم: د. عبد 
الرحمن بدويء الدار المصرية للتأليف والترجم ١٦۱۹ء‏ ص NE‏ 

''' -عن مزلفات ابن سبعين في التصوف وآدابه العملية» ينظر التفتازاني» ابن سبعین 
وفلسفته الصوفية الصفحات ۱۳۰ ۰۱۳۲ ۱۳۵. 

'" - تنسب الطريقة الشوذية إلى صوفي آندلسي هو آبو عبد الله الشوذي الاشبيلي 
المعروف بالحلوي ذکر عنه ابن مریم في (البستان) انه كان امام العارفین و تاج الأولياء 
وسید الصالحین وانه كان نزیل تلمسانء و کان من تلامیذ الشوذي من صوفیة الأندلس آبو 
إسحاق بن دهاق المتوفی سنة ١11ه/‏ ۱۲۱۶م المعروف بابن المرأة ‏ وهو أستاذ ابن 
سبعین / ينظر آبو الوفا التفتازاني/ ابن سبعین وفلسفته الصوفية/ ص MY VY‏ 

المصدر نفسف ص ۷۲ ۷۳ 

۷٥ نفسه. ص‎ soe Ne 

”۔ ينظر المصدر نفسه» ص155. 

VW ینظر: المصدر نفسه ص‎  ''' 


ات سبعين» بد العارف» ص AYE‏ 


ات 


۱۳۸ 


المصدر نفسه ص ۱۲۷. 
- التفتازاني؛ أبو الوفاه ابن سبعین وفلسفته الصوفية» ص ۳۸۲. 

'*' - ينظر: التفتازاني» أبو الوفاء مقتطفات من أبحاثه ضمن: مجلة الجمعية الفلسفية 
المصریة العدد الرابع» السنة الرابعف م عدد خاص عن المرحوم الأستاذ الد کتور 
أبي الوفا التفتازاني» ص ۱۹۸. 

شرف محمد ياسر الوحدة المطلقة عند ابن سبعين» المركز العربي للطباعة 
والنشر» بیروت. دار الرشید بغدادى ۸۱ء ص ۱۱۵. 

٤ دا ہے‎ u. ۲ 

-بدوي د. عبد الرحمن» مقدمته لرسائل ابن سبعين التى حققهاء ص .٠١‏ 

.۱۹۹ التفتازاني» أبو الوفاء ابن سبعين وفلسفته الصوفية» ص‎  *“ 

eae gee 

'''۔المصدر نفسه» ص ۲۱۸ وينظر إحالة التفتازاني في الهامش إلى ابن تيمية» مجموع 
الرسائل والمسائل» ج ۰۱ ص٢۱۷‏ ۔۱۷۸ء لا یذ کر الطبعة ولا التاريخ ولا المكان. 

۳ الجبوريء د. نظله أحمد نائل» فلسفة وحدة الوجود... ء ص ۱۹۷. 


۱۳۹ 


'۔ ابن سبعین» رسالة خطاب الله بلسان نوره ضمن رسائل ابن سبعین» الصفحات: 
۸ ۰۱۳۱ ۰۲۲۶۵۱۳۲ ۲۲۵ ۰۲۲۹ ۲۲۷۵۲۳۳ ومعظم صفحات الرسالة. 
ابن سبعین» رسالة خطاب الله بلسان نوره (ذ کرت سابقاً)» ص ۲۶۱. 
'" ابن سبعين الرسالة الفقيرية (ذكرت سابقاً)» ص .٠١‏ 
'*' _المصدر نفسه. ص ۱۱. 
j ۱5۳‏ ر نفسه 
۳ المصدر تفسه» ص NY‏ 


۳ التفتازاني: آبو الوفا؛ ابن سبعین وفلسفته الصوفية» ص NW‏ 


۱:۷ 


۱1۹ 


النصوف عند ابن خلدون 


التمهيد 

بعد ان تناولنا التصوف عند فلاسفة المغرب وتوضحت الصورة العامة 
لموقف فلاسفة المغرب من التصوف. نتناول في هذا الفصل والذي يليه 
برقت ام کرس رف را adie‏ بت ثيه 
من التصوف في هذه الأطروحة؛ وسنجد ان ابن خلدون يتداخل موقفه من 
التصوف ويتقاطع مع فلاسفة المغرب فهو في الوقت الذي يواصل موقف 
ابن طفيل الإيجابي من التصوف يواصل نقد ابن ماجه وابن رشد للتصوف 
ولكن ليس التصوف برمته وانما التصوف الفلسفي عند ابن عربي وابن 
سبعين ويفصل التصوف الإسلامى المعتدل عنه وسنجد ان ابن خلدون 
کی تعامله مع المتصوفة تاریخیاً لا پفصل بین مشارقة ومغاربة کما فعل 
بعضهم . لقد عومل ابن خلدون بنظرة ناقصة حینما لاحظ العدید من 
الباحنین نزعته التجريبية فقط في فلسفة التاریخ والاجتماع لکنه لیس 
كذلك فی الامور الروحية والغيبية فالرجل وغتی عن البيان مالکی آشعري: 
9 ی ھا ا ,ھ0 | و 
سكوت مؤرخي ابن خلدون عن دينه وتعبده الشخصي وتحامل البعض 
على نعته بالزندقة والاستهتار... ولا غرو ان يقول هذا من غاب عنهم تأويل 
التاريخ في ماضيه حسب تطور يطرق ويبدل لاحسب القوانین القائمة الآن». 
sh‏ ابن خلدون وکتابه شفاء السائل | مسالة منهجیة: 

لما كان شفاء السائل من الکتب الأساسية فى التصوف عند ابن خلدون 
فاح ارقت لس eS Sr, He‏ غاب كيل 
دنا یا سیب یت اس کون اذ 221 ار 
في الوسط الفلسفي والثقافي العربي في مطلع الستینیات وسنورد ما يؤيد 


\o\ 


النسبة مستندين إلى آراء الباحثین المحققين والدارسين التي انتک رشکل 
قاطع نسبة الكتاب إلى ابن خلدون وهي قناعة الباحث نفسه ولما كان 
يتوجب على الباحث ان يبدأ من حيث انتهى الآخرون» فقد انتهى د. عبد 
الرحمن بدوي و د. محمد بن تاويت الطنجي من دراسة هذا الموضوع 
تفصيلاً وغيرهم؛ ممن سنقف عندهم في هذا | لمبحث. 
تحقيق كتاب شفاء السائل 

وجد الباحث أمامه ثلاثة تحقيقات لكتاب شفاء السائل بنسبته إلى 
مؤلفه ابن خلدون. وهو المتيسر في ظل ظروف الحصار الثقافي» فقد اطلعنا 
على التحقيق الثالث للكتاب من خلال هوامش أحد البحوث المنشورة فى 
9 ط مم" 

- تحفيق د. محمد بن تاويت الطنجي: بعد تحقيق الطنجي أفضل 

ال ee‏ 
خلدون ومقارنات انتهی منه المحقق إلى ان الکتاب هو من تألیف «أبو 
زید عبد الرحمن صاحب المقدمة»" .وقد حقق الكتاب فی استانبول ۱۹۵۷م. 

ب۔ تحقیق الأب اغناطیوس عبده خليفة الیسوعیالمطبعة الكاثو ASS‏ 
بيروت» ۱۹۵۹ء وهذا التحقیق لا بخلو من الاخطاء وقد أثبت فيه المحقق 
نسبة الکتاب وعائدیته إلى ابن خلدونٴ 

ج - تحقیق آبي يعرب المرزوقي؛ تعرفنا عليه من خلال هوامش بحث 
د. عبد الرحمن التليلي فی مجلة الحياة الثقافية الموسوم ب (مفهوم التصوف 
عند ابن خلدون) ولم نعثر على الكتاب في مکتباتنا وقد قمنا بمراسلة 
المجلة للحصول عليه أو لارشادنا للحصول على نسخة ولم نتلق ردا حتی 
ساعة الانتهاء من الرسالة. 

ان وجود UW‏ تحقیقات لکتاب واحد ومن باحثين عرب معروفین 
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تجعلنا نتعامل مع كتاب شفاء السائل بقناعة على انه لابن خلدون» وقد 
انطوى تحقيق الطنجي واليسوعي على تحقيق نسبة الكتاب إلى ابن خلدون 
علماً ان اليسوعي عقد مقارنة بين نصوص متشابهة بين كتابي ابن خلدون: 
“Otley Gad)‏ وهر اتی RE Sed eal.‏ کی يدوك 
بعده دليلاً على نسبة الكتاب إلى ابن خلدون إذ وجد مشابهات بين 
عبارات في المقدمة ومثيلتها في شفاء السائل . 

وعلى الرغم من آراء جمهرة المحققين والباحثين الذين (سنورد 
آراءهم لاحقاً) خلق د. علي عبد الواحد وافي مشكلة نسبة الكتاب تحت 
وطأة القراءة الوضعية الناقصة لفكر ابن خلدون المنتشرة بسبب جاذبية 
فلسفة ابن خلدون في التاريخ وعلم الاجتماع؛ حين ذهب هذا الباحث إلى 
القول: «نرجح» بل نكاد نقطع بأن هذا الكتاب ليس لصاحب المقدمة»" 
مخالفاً بذلك لیس آراء المحققین التی أوزدتاها فحسب بل وآراء مجموعة 
كبيرة من کبار الباحثین منهم: د. إبراهيم مد کور ود. ماجد فخري» ود. 
عمر فروخ ود. عنان» ود. محسن مهدي و آخرین غیرهم سنورد آراء‌هم 
بعد عرض حجح وافي. وأهمها قوله ": ان ثمة خلافاً بين کتاب (المقدمة) 
وکتاب (شفاء السائل) فیما یتعلق باشتقاق کلمة صوفي ففي کتاب 
(المقدمة) بری ابن خلدون؛ ان کلمة صوفی مشتقة من لباس الصوف وفی 
کتاب شفاء السائل لا بری هذا الرأی. وهده القضية سنتناولها تفصیلا 
لاحقاء والحجة الأخرى ان لسان الدین بن الخطیب لم یذ کر کتاب شفاء 
السائل ضمن مولفات ابن خلدون" . وقد قام د. عبد الرحمن بدوي بدراسة 
القضية تفصيلاً والرد على الشکوك التی آثارها وافی عن نسبة الکتاب إلى 
رع ع میت کرات اف نتر امه تسا 
0 لتاق یف امن يلوي ee‏ بآ 


۱0۳ 


١‏ -انه ورد صراحة على غلاف المخطوطتین ان الكتاب هو لأبي زيد 
عبد الرحمن بن خلدون. 

۲-ان عدد من علماء المغاربة آشاروا اليج هذا الکتاب اما صراحة 
باسمه أو بموضوعه ویذ کر بدوي آسماء هؤلاء العلماء الذين أشاروا إلى 
كتاب شفاء السائل لابن خلدون وهم: 

gl.‏ العباس deel‏ بن محمد زروق الفاسي (ت ۸٩٩‏ ه/ ٤٤٣۱م)‏ في 
کتابه عدة المريد. 

ب أبو محمد عبد القادر الفاسي (ت ۱۰۹۱ھ/ ۷۰٦۱م).‏ 

ج - أبو عبد الله المسناوي محمد بن أحمد (ت 15 اه/ ۱۷۲۳م) في 
كتابه (جهل المقل القاصر) . 

أما أوجه الاختلاف بين بعض أفكار المقدمة وأفكار شفاء السائل عن 
اشتقاق كلمة صوفي فيرجعه د. عبد الرحمن بدوي «إلى تطور فكر 
المولف الواحد er‏ التطور هو من (شفاء السائل) إلى (المقدمة) . وهذا 
یعنی ان المولف ابن خلدون قد آلف شفاء السائل قبل تأليفه المقدمق 
والحقيقة ان هذا مجرد رأي في اشتقاق كلمة صوفي فقد يحتمل العکس 
ان یکون يرا هن (المتذنة) إلى (شفاء السائل) د ae‏ أية حال فان رأي 
الد کتور عبد الرحمن بدوي وتعلیله دقیق وواضح وهو انه حصل تغیر في 
قناعات این خلدون عن اشتقاق LIS‏ صوفی وهو أمر بحدث CN‏ مفکر 
0 العصور السابقة مثلما حدث لافلاطون 
وأرسطو أو الغزالي من المسلمین؛ یقول د. عبد الرحمن بدوي؛ اننا 
«نستطیع بفضل فکرة التطور في فکر ابن خلدون ان نفسر هذا الاختلاف 
في آرائه في التصوف بين کتاب «شفاء السائل» والفصل الخاص بعلم 
التصوف فى «المقدمة»". وینتهی بدوي بعد دراسة مطولة لنسبة کتاب 
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شفاء السائل إلى ابن خلدون والتي غطت خمس عشرة صفحةٴ إلى 
القول: اننا Gy‏ كد ان GES‏ «شفاء السائل فى تهذيب المسائل» هو من 
تألیف ۳ زيد عبد الرحمن بن خلدون؛ eae‏ «العبر وديوان المبتداً 
والخبر» . ليس غرضنا اعادة تحقیق نسبة الکتاب؛ شفاء السائل إلى ابن 
خلدون فهذه قضية قد حسمها د. عبد الرحمن بدوي ود. محمد بن تاویت 
الطنجي واليسوعي والمرزوقي فضلاً عن تأیید جمهرة الباحثين لنسبة 
الکتاب إلى ابن خلدون والباحث يبدأ من حیث انتهی الآخروت 

ومن جمهرة الباحشین الذین ابوا النسبة الد کور محمد عبد ail‏ عنان 
الذي يقول: «وقد حصلت دار الکتب المصرية على نسخة مصورة من 
مخطوط مغربي في التصوف عنوانه «شفاء السائل لتهذیب المسائل» یقع 
في سبعة وثمانين ورفة (WWE)‏ صفحة ومنسوب في صحيفة عنوانه «للشيخ 
آبي زید عبد الرحمن بن الشیخ الفقیه المحقق المشارك المبرور المقدس 
المرحوم آبي بكر محمد بن خلدون الحضرمي» وینعت مؤلفه في دیباجته 
(بالشیخ الرئیس الفقیه الجلیل المدرس. المحقق المشارك. المتفنن» العالم 
العلم» الصدر الأوحد» قطب العلوم الدینیق ورافع رايتهاء وفاتح مغلقات 
المسائل العقلية» والسابق إلى غاياتهاء آبو زید عبد الرحمن... الخ»" يقول 
عنان: دومن الواضح مما ورد في صفحة عنوان الکتاب المذ کور من نسبته 
إلى ابن خلدون ومما وصف به مؤلف الکتاب من نعوت. بل وما يبدو في 
روح آسلوبه وما يتخلله من عبارات خاصة في الوصف والتعبیر ان هذا 
الکتاب هو من تألیف ابن خلدون نفسه ومما یجدر ذکره ان هذا الکتاب 
لم يرد فی الثبت الذي آورده ابن الخطیب عن مؤلفات ابن خلدون. فهو 
إذا فیما بیدو من انتاجه بعد ذلك وربما یکون قد کتبه خلال اقامته فى 
فاس بين سنتی ۷۱۲-۷۷۰ / ۸٥۱۳م‏ - “ayes‏ ولا بشك د. از یم 
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بيومي مد كور في عائدية تأليف الکتاب؛ شفاء السائل لتهذيب المسائل 
ای اون ۳ كت وجا سه ees‏ مويه اکتا 
الخلدونية ويرى ان ابن خلدون وضع رسالة شفاء السائل «على النمط 
التقليدي» ' والدكتور عمر فروخ ينسبها إلى ابن خلدون في قائمة المصادر 
في نهاية كتابه (تاريخ الفکر العربي إلى أيام ابن خلدون)" كذلك الدكتور 
عبد الرحمن التليلي في بحثه الذي أشرنا إليه فيما سبق بشأن (مفهوم 
التصوف عند ابن خلدون) والدكتور عبد الأمير شمس الدين في كتابه 
(الفكر التربوي عند ان خلدون وابن الأزرق)". 

آما موضوع ان الکتاب لم يرد ذکره في قائمة لسان الدين بن الخطیب 
فقد لاحظ الأستاذ ساطع الحصري ان أهم كتب ابن خلدون وأعني به 
كتاب العبر ومقدمته لم يذكرهما ابن الخطیب كما ان عدم ذكر كتاب 
شفاء السائل فى كتاب ابن خلدون: (التعریف) والذي دون فيه ابن خلدون 
a‏ ا آقول OL‏ کتاب التعریف لم یذ کر فیه با من کتب ابن 
خلدون التي ذ کرها ابن الخطیب ومنها لباب المحصل في أصول الدین 
ورسالة فى المنطق وأخرى فى الحساب وتلاخیص لبعض ما کتبه ابن 
رشد. وشرح قصيدة البردة؛ واليك ما لاحظه الأستاذ ساطم الحصري؛ نقد 
لاحظ: ان لسان الدین بن الخطیب لم یذ کر OES‏ العبر ومقدمته لابن 
خلدون كما ان جمیع المولفات التي ذکرها لسان الدین بن الخطیب هذه 
الم لفات لم یذ کرها ابن خلدون في ترجمة حياته " - يقصد کتاب 
التعریف بابن خلدون ورحلته شرقاً وغرباً ۔فھل يعني انها ليست له؟ ومن 
آبرز الباحئین الذین رأوا نسبة الکتاب إلى ابن خلدون, الد کتور محسن 
مهدي الذي أكد نسبة رسالة شفاء السائل إلى ابن خلدون في کتابه: 
«فلسفة التاریخ عند ابن خلدون»" (بالانكليزية) وتابعه عزیز العظمة'' وآبو 
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القاسم محمد کرو" ود. نظلة الجبوري” ومحمد بنشريفة الذي يشير إلى 
جهد محمد بن تاويت الطنجي في تحقیق نسبة الرسالة إلى ابن خلدون". 
ولا يخرج عن إجماع الباحثين غير الد کتور علي عبد الواحد وافي والذي 
وقفنا عند رأيه فيما سبق من فقرات. كل ذلك لكي ندرس نظرية هذا 
الفیلسوف عن التصوف الاسلامي. ۱ 

Ass‏ ابن خلدون وصلته بالتصو فة 

تمه حفیته مر ا ig le‏ دی سک OLN‏ رن ود 
صلته بمتصوفة عصره في ضوء الشواهد التى وقعت بين يدي الباحث 
والتي تقول: 

ابا اع خلدون تولی سمل (نظارة) خانقاه بیبرس وهی مشيخة 
صوفية» «والخوانق لاقامة رسوم الفقراء في التخلق بآداب الصوفية السنية 
في مطارحة الاذ کار ونوافل الصلوات»"؛ كما يقول ابن خلدون في 
ترجمة حیاته في کتابه (التعریف بابن خلدون ورحلته شرقاً وغرباً). 

ب -ان ابن خلدون الذي فجع من قبل بأخيه آبي زكريا يحيى بن 
خلدون (۷۳۶ه- ۷۸۰ھ / ۱۳۳۳م -۱۳۷۸م) الذي توفي مقتولاً' فانه قد 
مني بكارثة أسرية لاحقاً فقد غرقت عائلته جميعاً قرب میناء أبي قير في 
ساحل الأسكندرية بعد ان تبعته من تونس فكانت الفاجعة سبباً في سلوك 
طريق التصوف يساعده على ذلك انه كان في مصر على رأس أحد 
الخانقاوات أو الربط الصوفية كما أشرنا إلى ذلك في النقطة المذكورة 
آنفأء يصئ ابن خلدون هذه الفاجعة وأثرها الصوفى ale‏ متحدثاً عن 
عائلتهقائل «وصلوا من المغرب في السفین فأصابها قاصف من الریح 
فغرقت» وذهب الموجود والسکن والمولود فعظم المصاب والجزع؛ 
ورجح الزهد واعتزمت على الخروج عن المنصب. فلم يوافقني عليه 
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النصح ممن استشرته» خشية من نكير السلطان وسخطه؛ فوقفت بین الورد 
والصدرء وعلى صراط الرجاء واليأس وعن قريب تدا ركني اللطف 
ا ا 
سبيلي من هذه العهدة التي لم أطق حملهاء ولا عرفت - كما زعموا - 
مصطلحها... فانطلقت حميد الأثر مشیعاً من الكافة بالأسف والدعاء وحمید 
الثناء» تلحظنی العیون بالرحمة... قانعاً بالعافية انی سألها رسول الله (صلی 
الله عليه راقو وت Ue‏ على ترش عبن ol‏ قراءة کات أو 
إعمال قلم في تدوين أو تألیف. مؤملا من الله قطع صبابة العمر في العبادة» 
ومحو عوائق السعادة بفضل الله ونعمته» ولا شك ان هذه النزعة الصريحة 
إلى الزهد والعزلة وقطع صبابة العمر في العبادة» وضعت ابن خلدون في 
طريق التصوف وحثت خطاه بالسفر لقضاء فريضة الحج " وقد تأكد 
ملاحظة آهمة هذا النص الخلدوني في دائرة المعارف الإسلامية 
المستشرق الفرد بل من قوله: «ولما غرقت أسرته وأمواله مال إلى الزهد» 
وخرج إلى بيت اللہ حاجاً عام ۷۸۹ه/ ۱۳۸۷م»" أي بعد نکبته بأخيه بتسعة 
أعوام. هذه الأحداث الحياتية وما قاله ابن خلدون أو فعله بأثرها تؤكد 
ذهاب الرجل إلى الزهد الذي هو مقدمة التصوف ولا سيما إذا أضفنا إلى 
ذلك موقفه الإيجابي من التصوف غير الفلسفي (البحت) أعني تصوف 
سی بات فلت اکر ا رجات ھت 
انیا من الا Ghee Noy‏ اد كنا ری لومنا 
نظر یات الحلول والاتحاد Sto gly‏ 

وقد لاحظ الباحثون أثر التصوف في ابن خلدون ومنهم د. محمد عابد 
الجابري الذي تحدث عن مرحلة تالية من حياة ابن خلدون تلت اهتمامه 
بالعلوم العقلية حین استجد عند ابن خلدون التفکیر: «في اعتزال السياسة 
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والعزوف عن الوظائف. كما نلاحظ من خلالها ‏ المرحلة -بروز نزعة 
جديدة في فکر ابن خلدون هي نزعة التصوف»" أي ان ابن خلدون 
«كان في الفترة الأولى من ile‏ فترة الشباب» مولعاً بالعلوم العقلية» متتبعاً 
لخطى أساتذته ثم... انقلب في المرحلة التالية إلى رجل ذي ميول صوفية» 
فعرض عن الفلسفة وقضاياهاء مؤثراً العزلة للتأمل والتفکیر والمطالعة 
والتدریس» . وتحدث الد کتور الشكعة عن مخالطة ابن خلدون للصوفية 
في أثناء عمله على رأس الخانقاه أو الرباط الصوفي وهو خانقاه بيبرس 
قائلا: «کانت مخالطة ابن خلدون Vig‏ الصوفیة عن قرب واندماج» دافعة 
له فی تسجیل الجدید من الافکار عن هذا الفریق من المسلمین»". وقد 
E‏ رت ان رات خی 
الذي ضم الکثیر منه کتاب التعریف الذي ترجم فيه لحیاته الشخصية» 
بقول عنان: «ونلاحظ ان شعر ابن خلدون تبدو عليه مسحة من التصوف 
وانه ینحو في كثير من قصائده منحی الشعراء الصوفیین في صوغ الغزل 
الروحي. وقد كان ابن خلدون على ما یظهر يجيش بنزعة صوفية» ویبدو 
eee‏ ا ی له ی مو را هو تا ۳ 
وه Vis SIN, Miss Ni‏ سای انه د فوس" التصوف ورام 
دراسة لا باس بهاء وسوف نری فیما بعد ان لابن خلدون رسالة خاصة في 
التصوف»" بقصد عنان رسالة شفاء السائل لتهذيب المسائل التی 5 
في موضم آخر من کتابه کما لاحظنا ذلك في الصفحات السابقة من هذه 
الرسالة. ان الحقائق السابقة تؤكد صلة ابن خلدون مع المتصوفة ومنها 
حقيقة تعبینه على رأس «مشيخة (نظارة) خانقاه بيبرس وهو يومئذ أعظم 
الخوانق أو ملاجئ الصوفیة؛ ولا شك ان فاجعته بعائلته كانت وراء 
شعوره بالتأزم النفسي والروحي الذي كان سبباً في عزلته الزهدية وأدائه 
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لفريضة الحج والتوجه لاخرته. 

يقول د. إبراهيم بیومی مد کور: «وقد عنى ابن خلدون بالتصوف منذ 
سن مبكرة» اختصر في شبابه رسائل ابن عربي وان لم نقف بعد على 
مختصراته وعقد له فى «مقدمته» فصلا طو بلا - للتصوف - لخص فيه 
اود اسر نزن نا رد ال همه نهد واتظر CS‏ 
رأي أهل السنة والشيعة والفلاسفة ولعله يقف موقفاً وسطاً بين هؤلاء 
ما فهو يسلم بالمجاهدات والمقامات» كما يسلم بالکرامات he Vy‏ 
بالمغيبات» آما الكشف والشطحات فأمور غامضة لا يوضحها لفظ أو 
عبارة» والأولى ان نت رکھا فيما نترك من متشابه. وما دام الصوفية في 
شطحهم وغيبتهم فلا تثریب عليهم ولا لوم ولا مسؤولية» فان صحوا 
وتكلموا في حال الحضور بالحلول أو الوحدة استحقوا العقاب كما حدث 
للحلاج» ووقع غلاة الصوفية في خلط آخرء وهو انهم مزجوا آراءهم في 
الوحدة والاتحاد بعلم الكلام» وفرق ما بين المقامين» فالتصوف أساسه 
الو جدان؛ وعلم الکلام آساسه المدارك CAL‏ "وذلك حق لا خلاف علیه. 

أما الد کتور أبو العلا عفیفی فیقول: «ولابن خلدون نزعة صريحة نحو 
اتوت کت فان الجر الا خرن کات كنا فرت نمو 
ومشيله لسان الدين بن الخطيب بعدما جرب كل من الرجلين الحياة 
السياسية وشقي بها. انقطع ابن خلدون في أخريات حياته في مصر إلى 
القراءة والتدريس والتأليف والعبادة. وخالط الصوفية وكان عظيم التقدير 
لهم جم الإعجاب بهم. والظاهر انه كالغزالي -عندما يئس من الفلسفة 
الإلهية وأدرك تهافتها وقصورهاء اعتقد ان طريق الكشف والذوق هو 
وحده الموصل إلى العلم اليقيني بالحقائق الالهية والروحانية. ولكنه - 
كالغزالي أيضاً ‏ لا يرضى عن الصوفیة رضى مطلقاً من غير قيد ولا شرط 
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لأنه ينعى على الغلاة المتأخرين منهم خلطهم بين التصوف والفلسفة وعلم 
الكلام وجعلهم هذه الفنون الثلاثة فناً واحداً في كلامهم في الاتحاد 
والحلول والتوحيد وغير ذلك» وهو يرى ان مدارك هذه الفنون متغايرة» 
وان علم التصوف مباين كل المباينة للفلسفة وعلم الكلام: لأنه قائم على 
الوجدان والفلسفة والكلام قائمان على الدلیل؛ ولا مجال للدليل العقلي 
في التجارب الشخصية التي يعالجها الصوفيء فهو لا يقر من التصوف الا 
النوع السني أو الوجداني الخالص الذي یتمثل في كتابات الرعیل الأول 
من کبار الصوفية امال الحارث المحاسبی؛ وأبي القاسم الجنيد وأبي 
طالب المكي وغیرهم» . 

وقد لاحظ المفكر الغربى لاكوست التأثير الصوفى لوالد ابن خلدون 
فى aul‏ إذ 9 ی۷۷۶۹" st‏ ات تا 
Al‏ تا IS‏ ذلك كان واه رم سر اپ ما اون توص 
Lae‏ كيرا مق جات للأبحاث الصوفية» . 

وحتی کی وفاة ابن خلدون وانتقاله الی مثواه الأخیر تتبین صلة هذا 
ترس ی اوس تو کر سمل علض رق 
«توفی ابن 2 sli Vie‏ الأخير فقد ذكر ened‏ بشأنه «انه aos‏ 
بمقابرالصوفية خارج باب النصر» ويحدثنا المقريزي عن موقع هذه المقابر 
بما يفيد انها كانت تقع بين طائفة من المداخن التي شيدها الأمراء والکبراء 
في القرن الثامن خارج باب النصر في اتجاه الريدانية (العباسية COV‏ وانه 
قد أنشأ مقبرة الصوفية هذه صوفية الخانقاه الصلاحية فى أواخر القرن 
می Siam‏ کار Hide‏ المتر ف وقد سا NGS‏ 
و Bes au‏ کھھار لس کا هنت ی 
استحق ان یدفن فی 7 المقابر»”. إذن ابن خلدون كان على صلة وثيقة 
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بالصوفية تؤكدها النصوص والأحداث بما فيها وفاته رحمه الله بفیت 
مسألة أخيرة ‏ يقول عفيفي ‏ وهي هل یناقض ابن خلدون نفسه إذ يقرر في 
مواضع أصول مذهب تجريبي في طبيعة المعرفة ويعترف في مواضع 
أخرى بحقيقة التجربة الصوفية وما فيها من كشف ومعرفة ذوقية؟ ولكنا لا 
نری في موقفه تناقضاً إذا سلمنا بمقدماته التي تشير إلى ثنائية الإدراك 
والمدر کات: في الانسان -في نظره - قوتان: قوة علی دراك العلوم وهذه 
القوة هي العقل المستند إلى التجربة والمشاهدة وقوة أخرى على إدراك 
أحوال النفس» وهي القوة الوجدانية التي تنکشف بها علوم الأذواق. فهناك 
مبدانان مختلفان وأداتان للإدراك مختلفتان: والتناقض لا يقع إلا في 
میدان واحد. Lol‏ المیدان الثالث وهو الفلسفة الإلهية» فهو فى نظره میدان 
و عات در و es rere ar‏ سرت نان 
خلدون برفض الفلسفة الميتافيزيقية» ویعترف بالمنهج التجريبي في میدان 
العلوم الطبيعية. وبالمنهج الصوفي في میدان الأمور الروحانية والغيبية»“٠‏ 
وقد استمرت صورة ابن خلدون الصوفية بعد وفاته من خلال افادة 
المتصوفة وغیرهم من کتابه شفاء السائل «وقد قدر لابن خلدون عمله في 
شفاء السائل واجادته وأصبح کتابه هذا مرجعاً في التصوف برجم إليه 
المختصون بدراسة التصوف في المغرب؛ فاعتمد عليه الشیخ رزوق في 
کتابیه «عدة المرید» و «النصيحة الکافیة» في آماکن متعددة منهما تارة 
يسمي المؤلف: وتارة يكتفي بالنقل منه ولا یذ کر اسمه؛ والشیخ رزوق 
صوفي عرف بين علماء المغرب بمحتسب الصوفية لکثرة ما وجه إلى 
الصوفية من اعتراض ونقد. واستفاد منه ارات العياشي في رحلته» ونوه 
بقیمته أبو العباس الفاسي في شرح رائية الشريشي في السلوك وغيرهم» . 
هذا وغیرہ بعزز العزم في الباحث لكي بتقدم خطوة آخری على 
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طریق (التصوف) کما یراه ابن خلدون! -متوازناً - معتدلاگ آو قل (زهدا 
عمیقاً) فلنمض في ولوج هذه الطريقة. 


ٹالٹا: ابن خلدون والتصوف 

بعد الاطمئنان إلى مصادرنا الخلدونية» ووقوفنا على طبيعة صلة ابن 
خلدون بالمتصوفة لابد من دخول عالم التصوف كما رآه ابن خلدون. 
أ تعريف التصوف: 

أن وضع تعريف للتصوف قضية شغلت بال المتصوفة والباحثين» فمن 
جهة المتصوفة؛ وضع المتصوفة الكثير من التعريفات التي منها تعریف 
الشيخ معروف الکرخی القائل: «التصوف الأخذ بالحقائق واليأس مما في 
أيدي الخلائق» المنوه به في موضع سابق من الرسالة. 

يقول الشيخ عبد القاهر السهروردي صاحب عوارف المعارف: 
«وأقوال الشيوخ في ماهية التصوف تزيد على ألف قول»“ أي ان الشيخ 
عبد القاهر السهروردي قام بإحصاء تعريفات المتصوفة للتصوف فوجدها 
ألف تعريف. في زمانه. 

ولقد قام في العصر الحديث المستشرق نيكلسون بجمع ثمانية وسبعين 
تعریفاً لثمانية وثلاثين صوفاً“ وقام بترتیب تلك التعريفات ترتياً taj‏ 
لأجل ان «تلقي هذه التعريفات ضوءاً على التطور التاريخي للتصوف: ومع 
ذلك كانت النتيجة ضئيلة إلى حد Mle‏ 

وقد لاحظ نیکلسون: ان عبارات التعریفات القصيرة تمثل غالبا ناحية 
خاصة من نواحي التصوف. أو تشیر إلى وجهة نظر خاصة لصوفي بعينه» 
ET‏ مر فى رف سی id‏ كال وان 
نتوصل إلى تعریف جامع مانع للتصوف من مجموع هذه التعریغات. 
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ويلاحظ أيضاً ان للصوفي الواحد أحياناً مجموعة أو عدداً من 
التعريفات فكان ما وصلنا من التعريفات ثلاثة عشر تعريفاً للجنيد بن محمد 
البغدادي““ وسبعة تعريفات لأبي الحسين النوري "ولا تتوافر الشروط 
المنطقية لأي من هذه التعريفات لأنها تعريفات تصدر عن الحال الذاتي 
الشعوري الذي كان فيه الصوفي بدلالة تعدد التعريفات للصوفي الواحد أو 
كما يقول القشيري: «وتكلم الناس في التصوف: ما معناه؟ وفي الصوفي 
من هو؟ فكل عبر عما وقع له»'”. أي انه عبر عن الحال الصوفي الذي كان 
فيه.من غير مراعاة الشروط المنطقية للتعریف» ويطغي على العديد من تلك 
التعريفات التي جمعها نيكلسون الطابع الأخلاقي أو الأدبي البلاغي. هذه 
القضية التفت إليها ابن خلدون وعلل أسبابها ولاحظ كثرة التعريفات 
وتعددهاء يقول ابن خلدون: |«وقد حاول كثير من القوم العبارة عن معنى 
التصوف بلفظ جامع يعطي شرح معناه فلم يف بذلك قول من أقوالهم. 

فمنهم من عبر بأحوال البداية؛ قال الجريري”: «التصوف الدخول في 
كل خلق سني والخروج من كل خلق دني» وقال القصاب”: «هو أخلاق 
كريمة ظهرت في زمن كريم من رجل كريم». 

ومنهم من عبر بأحوال النهاية» قال الجنيد: «هو ان يميتك الحق عنك 
ويحييك به» وقال رویم“ «هو البقاء مع الله على ما یریدہ لا تملك شيئا ولا 
بملكکك شي ع)) وقال سمنون”: «هو ان تكون مع الله بلا علاقة). 

ومنهم من عبر بعلامة قال البغدادي ‏ يقصد الجنید بن محمد ۔علامة 
الصوفي الصادق ان يفتقر بعد الغنی» ويذل بعد all‏ ويخفى بعد الشهرة 
وعلامة الکاذب على العكس». 

ومنهم من عبر بأصوله ومبانيه» قال رویم: «التصوف مبني على ثلاث 
خصال: التمسك بالفقر والافتقان والتحقق بالبذل GBs‏ وترك التعرض 
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والاختيار». ومنهم من جعل ذلك الأصل والمبنى واحداً؛ قال الكتاني”: 
«التصوف خلق؛ فمن زاد فى الخلق زاد فى التصوف». وأمثال هذه 
ارات کہ و كل بو اح ديع تير عدا وحن رس ضہ اہ 
والحق ان التصوف لا بنطبق عليه حد واحد»]”. 

لقد لاحظ ابن خلدون الأمور الاتية على تعریف التصوف فى الفکر 
الإسلامي: ۱ 

١‏ كثرة التعریفات. 

۲ کل صوفي عرف التصوف نطق بحسب المقام الذي كان فيه. 

٣۔ان‏ التصوف لا ينطبق عليه تعريف واحد من هذه التعريفات التي 
نطق بها المتصوفة. 

ویخلص من ذلك إلى القول: ۱ 

ان «التصوف رعاية حسن الأدب مع الله في الأعمال الباطنة والظاهرة 
بالوقوف عند حدوده مقدماً الاهتمام بأفعال القلوب. مراقباً خفاياهاء 
حريصاً بذلك على النجاة. فهذا هو الرسم الذي يميز هذه الطريقة في 
نفسهاء ويعطي تفسيرها على ما كانت عليه عند المتأخرين من السلف 
والصدر الأول من المتصوفة»" مما يعني ان ابن خلدون قد عمل على 
تعریف التصوف بحسب آنواغ المجاهدات التي مد Ugly‏ في الصفحات 
الاتية ليقرر حقيقة جلية تقول عن التصوف: «انه التخلق بمجاهدة الاستقامة 
مقتصراً علیھاء وبمجاهدة الکشف ومن شروطها مجاهدة الاستقامة فیتخلق 
بهما معا ثم في موضع آخر يقرر ابن خلدون تعریفاً للتصوف یقوم على 
آساس تقسیم التصوف إلى سلوك و کشف بقول الفیلسوف العربي 
المغربي ابن خلدون:«اعلم انه تقرر في جمیع ما قدمناه ان التصوف كله 
راجع إلى مجاهدة وسلوك یفضیان ببلوغ الغاية فیهما إلى کشف ومشاهدة 


۱۹6۵ 


يحصل فيها العلم بالله وصفاته وأفعاله وأسرار ملكه وسائر ما قدمناف 
وتقرر ان هذا العلم الحاصل من المشاهدة والكشف لا ينبغي ان يودع 
الکتب» " هذا عن التصوف. فماذا عن اشتقاق كلمة صوفى؟ 


ب - اشتقاق كلمة صوي 

ناقش الأقدمون والباحثون المعاصرون أصل الکلمة وقالوا بنظريات 
مختلفة في اشتقاقها نوهنا ببعضه في الفصل الأول من هذه الرسالة منذ 
وقت باكر في تاريخ الإسلام ان عدد من الصوفية ان ينتسبوا إلى 
الصفاء فقال السراج أبو نصر: «ان العبد إذا صفى من كدر البشرية يقال له 
قد صوفي فهو صوفي» . 

وهناك نظریات أخرى للصوفية أرجعت التصوف إلى أصول آخری؛ 
سنری ان ابن خلدون يشير إليها في مؤلفاته ومن أشهرها النسبة إلى لباس 
الصوف " ويمكن إيجاز أشهر النظريات في هذا المجال والتي حصرت 
بخمس هي: 

۱ اشتقاق الكلمة نسبة إلى لباس الصوف. 

۲ اشتقاق الکلمة من الصفاء. 

۳-اشتقاق الکلمة من (الصفة) وهو مکان ملاصق لمسجد النبی (صلی 
الله عليه وآله وسلم) كان يأوي إليه فقراء الصحابة. ۱ 

.” اشتقاق الكلمة من الصف الأول للمصلين فى صلاة الجماعة‎ ٤ 

0 اشتقاق الكلمة بإرجاعها إلى قوم عاشوا في الجاهلية يقال لهم بني 
صوفة انقطعوا إلى الله عز وجل» واعتکفوا فى الكعبة» فمن تشبه بهم يقال 
شون ارات مس ای سی وت PROC‏ 
ان شا ی ate‏ ی صا کر سط ريطا ال کم 
ففعلت» فقيل له صوفة» ولولده بني صوفة ولو آحدهم انتسب إليهم يقال له 
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صوفي ". 

وعقد جرجی زیدان صلة بين الکلمة العربية والكلمة اليونانية «سوفیا» 
بنوع من التعسف Lgl Gace gy SUL‏ مشتقة من لفظة پونانية الأصل هي 
«صوفیا» ومعناها الحكمة» فیکون الصوفية قد لقبوا بذلك نسبة إلى 
الحکمة لانهم کانوا يبحثون فيما ‏ یقولونه أو یکتبونه بحثاً فلسفياًء ويؤيد 
ذلك انهم لم يظهروا بعلمهم هذا ولا عرفوا بهذه الصفة الا بعد تر جمة 
کتب آلیونان إلى العربية ودخول لفظ الفلسفة فیها»" وسبب وصفنا هذا 
الرأي بالتعسف لأنه بجر خلفه کامل الرأي الاستشراقی القائل بتبعية 
الإنجاز العربي لليونان. ۱ 

هذا النقاش عن أصل كلمة صوفى دخله ابن خلدون مرتين مرة فى 
کتابه (المقدمة) ومرة فی کتابه (شفاء السائل): ۱ 

شل ابن خلدون فی کتابه (المقدمة): «وقال القشيري رحمه sal‏ «ولا 
يشهد لهذا الاسم اشتقاق من جهة العربية ولا قياس» والظاهر انه لقب» ومن 
قال فى اشتقاقه من الصفاء أو من الصفة فبعيد من جهة القياس اللغوي» 
a‏ "رو 
قائلا: «قلت: والأظهر ان قيل بالاشتقاق انه من الصوف وهم في الغالب 
مختصون بلبسه: لما كانوا عليه من مخالفة الناس في لبس فاخر الثياب إلى 
لبس الصوف؛" بمعنى ان ابن خلدون یخالف القشيري الذي رأى ان 
كلمة تصوف وصوفي قد صارت لقباً يتداوله الناس من دون ان يعرف له 
اشتقاق بالتحدید يقول القشيري: «ثم هذه التسمية غلبت على الطائفة؛ 
فيقال: «رجل صوفی» وللجماعة «صوفية»» ومن يتوصل إلى ذلك يقال له: 
«متصوف» E‏ «المتصوفة» وليس يشهد لهذا الاسم من حيث 
العربية قياس ولا اشتقاق. والأظهر فيه؛ انه کاللقب. فأما قول من قال: انه 
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من الصوف. ولهذا يقال: تصوف إذا لبس الصوف كما يقال تقمص إذا 
لبس القميص» فذلك وجه. ولكن القوم لم يختصوا بلبس الصوف»”. 
ولكن ابن خلدون يعاود مناقشة أصل كلمة صوفى بتفصيل أكثر فى 
کتابه (شفاء السائل) de ld‏ برأي القشيري الذي بيرع انه لقا ghar‏ الناس 
للدلالة على الصوفية من دون ان يعرف له اشتقاق محدد. یقول ابن 
خلدون في فقرة یذ کر فیها النظریات التي قيلت في أصل کلمة صوفي: 
Lilly‏ س0 9 ٘"٘"1" 
والاهتمام بها وتقدیمها على آفعال الجوارح في الشرعيات والغاديات كما 
قال الجنيد رضي الله عنه «إذا رأيت الصوفي يعني بظاهره فاعلم ان باطنه 
خراب» فاختصوا بهذا الاسم La‏ لهم وعلماً عليهم. وقد تكلف بعضهم فيه 
الاشتقاق ولم يساعدهم القیاس فقيل من لبس الصوف والقوم لم يختصوا 
فيه بلباس دون لباس. وانما فعل ذلك بعض من تشبه بهم وتخيل في 
لباسهم الصوف في بعض الأوقات تقللاً وزهدا... وقال آخرون: اشتقاقه من 
dill‏ وان أصل الطریقة مأخوذ من fal‏ الصفة وهم المهاجرون الذين 
اختصوا بالسكنى في صفة مسجد رسول الله (صلی الله عليه و آله وسلم) 
مثل أبي هريرة الدوسي وأبي ذر الغفاري وبلال الحبشي وصهيب الرومي 
وسلمان الفارسي وأمثالهم. واعلم ان أهل الصفة لم يكونوا مختصين على 
عهد رسول الله (صلى الله عليه وآله وسلم)ء بطريقة في العبادة» بل کانوا 
أسوة الصحابة في العبادة والقيام بوظائف الشريعة» وانما اختصوا بملازمة 
المسجد للغربة والفقر فان المهاجرين من قريش نزلوا على انظارهم من 
الأوس والخزرج و آخی رسول الله (صلى الله عليه وآله وسلم) بينهم وبقي 
الغرباء فآواهم إلى نفسه» وأسكنهم مسجده وأمر بمواساتهم» وكان 
يتفقدهم» ويحملهم معه إلى الدعوات. هذا مع ان قباس النسبة انام 
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كما مر بنا ذلك فى المباحث السابقة. ويستطرد ابن خلدون فى مناقشة 
أل الکلمة Set‏ وهناك من قال انه مشتق من الصفای فلم یبق الا ان 
لقب وضع لهذه الطائفة Lele‏ يتميزون به؛ ثم تصرفوا في ذلك اللقب 
بالاشتقاق منه» فقیل: متصوف» وصوفي» والطريقة تصوف والجماعة 
متصوفون وصوفیون . الخلاصة ان ابن خلدون يأخذ برأي القشيري كما 
ذ کرنا فى کتابه شفاء السائل ولا یأخذ به فى کتابه (المقدمة) علماً ان ابن 
خلدون یجل القشيري Vole!‏ كيرا کما بظهر في صفحات الکتابین 
المذ کورین إلى جانب |جلاله الحارث ین آأسد المحاسبی وات حامد 
الغزالي لا سیما طريقة الأخير في التصوف. ۹ 

شي اذ هرت ان الزاى aha‏ اله اذى لاون پیت د2 
عبد الرحمن بدوي الذي يقول: ان هذا الاختلاف يرجع إلى تطور في 
الرأي من (شفاء السائل) إلى (المقدمة). وهذا تفسير صحيح ومعقول إلى 
حد مالأنه سی ببساطة تغیر فی القناعات الشخصية ولکن المشكلة فی 
وال عه ل عجر درن يرد 1اس وہ کل کات ار تال سوا 
في تاريخ تألیفه على OLS‏ المقدمة مما یتقاطع مع الرأي الاخر المقبول 
والذي يقول کان تألیف ابن خلدون لشفاء السائل فى مصرء بمعنی انه جاء 
8۳ ظل الا جواء النفسية والعقيدية 
والاجتماعية التى ۰ الفاجعة التی أودت بعائلة ابن 
خلدون والتي برجم انان دون فد سرف Sipe ٥‏ كاه 
شیخاً لرباط صوفى كما ان مثواه الأخير كان فى مقبرة الصوفية أي انه عد 
2۵ 8" لقان ذم ستا2 cpl‏ خلدون 
في اشتقاق كلمة صوفي وهو یجمع بین القول بتغير في القناعة الشخصية 
إزاء رأي القشيري صاحب (الرسالة) وتأخر تأليف شفاء السائل بعد نکباته» 
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وحسن علاقته بشيوخ الصوفية فالذي رفضه ابن خلدون في المقدمة عاد 
وأخذ به في كتاب شفاء السائل وليس العكس. 
ج - نشاة التصوف: 

توجد نظريات متعددة فى نشأة التصوفء منها نظريات المستشرقین ۔ 
الى ورد pty‏ الل ول ge‏ آزشعت اتی کان SIP‏ اجه 
بهودية أو مسيحية أو هندية أو يونانية» والتي انتهينا منها إلى القول: ان 
E‏ نف ال له jell‏ عن گاب والستة الى تید 
فيه سرف ومغالاة اتخذت عناوين مثل: الجوعية؛ والنساكء والبكاؤون. 
وهذه تطورت ومع ازدهار علم الكلام وترجمة الفلسفة تلقحت نزعة 
التصوف بمؤثرات عالمية كانت وراء ظهور تصوف متأخر ونظريات 
فلسفية مثل نظرية الحلول التي قال بها الحلاج ووحدة الوجود التي قال بها 
ابن عربي والوحدة المطلقة التي قال بها ابن سبعين» أما ابن خلدون فهو 
يبحث عن جذور التصوف في عصر الصحابة (رضي الله عنهم) ولهذا هو 
يرجع التصوف إلى عصر الصحابة والتابعين» بما ينم عن محاولة تأصيلية 
تذهب إلى النبع الاول للوسلام. 

يقول ابن خلدون: «هذا العلم من علوم الشريعة الحادثة في الملة 
وأصله ان طريقة هؤلاء القوم لم تزل عند سلف الامة وكبارها من الصحابة 
والتابعین ومن بعدهم طريق الحق والهداية» . 

ويتحدث ابن خلدون عن جوهر طريقة التصوف فيرى: ان اصلها 
«العكوف على العبادة والانقطاع إلى الله تعالى والإعراض عن زخرف 
الدنيا وزينتهاء والزهد فيما يقبل عليه الجمهور من لذة ومال وجاه. 
والانفراد عن الخلق فى الخلوة للعبادة. وكان ذلك عاماً في الصحابة 
والسلف» إذن الغو بوصفه عكوفاً على العبادة وانقطاع عن الدنيا 
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كان Lele‏ فيما بخص الصحابة والسلف: لکن اسم الصوفية لم يظهر الا مع 
القرن الثاني للهجرة إذ تفشى الإقبال على الدنيا فانصرف عنها ‏ أي الدنیا - 
المقبلون علی العبادة وسموا الصوفية - یقول ابن خلدون: «فلما فشا الاقبال 
على الدنيا في القرن الثاني وما بعده وجنح الناس إلى مخالطة الدنیا اختص 
المقبلون على العبادة باسم الصوفية والمتصوفة» "» أي انه في القرن الأول 
حیث عصر الصحابة والتابعین وتابعي التابعین لم یظهر مصطلح صوفية أو 
متصوفة ولکنه ظهر في القرن الثاني بوصفه لقباً یمثل رد فعل على تفشي 
الإقبال على الدنیا. و کثرت العنایات بالنوع الأول من العلوم الذي هو الفقه 
لعموم البلوی واحتیاج السلطان والکافة لمنصب الفتیا فکثر ناقلوه في كل 
عصر وتعددت الموضوعات وبقي النوع الاخر الذي هو الاهم على کل 
del‏ فی نفسه كلاذ ومهجوراً - سی التصوف - فکتبوا فی ذلك مصنفات 
هي أمهات الافادة كما فعله ابن عطا والمحاسبي في کچ وكذلك 
الغزالی فی کتاب “ele Yh‏ ات ابن خلدون يرق ان نشأة التصوف 
تام اس سا ماه SUS MiG pion Stee‏ 
هو نتاج نظریات فلسفية تداخلت فیها المفاهیم بخلاف الجیل الأول. یقول 
ابن خلدون متابعاً الحدبث عن شأ التصوف: آن الصحابة رضوان الله 
علیهم لما شرح الله صدورهم للاسلام وقبلوا نور الهداية» کانوا فيه على 
بينة من ربهم صرفوا الاهتمام إلى أعمال الباطن أكثر من أعمال الظاهر, 
فكانوا يراعون آنفاسهم. ويراقبون خطراتهم» ويحذرون غوائل قلوبهم” 
بمعنى ان الصدر الأول أعنى الصحابة كانوا يعتمدون طريقة التصوف 
میلس ھا سھ مر ھا eee ag ible‏ ب اس 
الأغنياء علی الدنیا وبهرجتها. 

وی کد ابن خلدون هذا المعنی في موضع آخر قائلاً: ثم لما درج 
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الصحابة رضوان الله عليهم» وجاء العصر التالي لعصرهم تلقى أهله هدى 
الصحابة مباشرة» تلقیناً وتعليماً وقيل لهم التابعون» ثم قيل لأهل العصر 
الذین بعدهم اتباع التابعين» ثم اختلف الناس وتباينت المراتب» وفشا 
المیل عن الجادة» والخروج عن الاستقامة. ونسي الناس آعمال القلوب 
واغفلوهاء واقبل الجم الغفیر على صلاح الاعمال البدنية» والعناية بالمراسم 
الدينية من غير التفات إلى الباطن والاهتمام بصلاحه» وشغل الفقهاء بما 
تعم به البلوی من آحکام المعاملات والعبادات الظاهرة حسبما طالبهم 
بذلك منصب الفتیا وهداية الجمهور فاختص آرباب القلوب باسم الزهاد» 
والعباد» وطلاب الآخرق منقطعین إلى ال قابضین على أديانهم «کالقابض 
على الجمر» حسبما ورد في الحدیث "ثم طرقت آفة البدع في 
المعتقدات. فانفرد خواص السنة المحافظون على آعمال القلوب؛ 
المقتدون بالسلف الصالح فی آعمالهم الباطنة والظاهرق وسموا الصوفية» 
قال الأستاذ أبو القاسم القشيري: «اشتهر هذا الاسم قريب المائتين من 
الهجرة ثم تتابعوا جيلاً بعد جيل وأمة بعد أمة يهتدي الخلف منهم بالسلف 
وصار فقه الشريعة على نوعين الأول فقه الظاهر ‏ يستطرد ابن خلدون - 
وهو معرفة الأحكام المتعلقة بأفعال الجوارح من عبادات ومعاملات. النوع 
الثاني هو فقه الباطن وهو معرفة الأحكام المتعلقة بأفعال القلوب وما بخص 
المكلف في نفسه من أفعال الجوارح ويسمى هذا فقه القلوب وفقه الباطن 
وفقه الورع وعلم الآخرة والتصوف ". نعم التصوف هو فقه القلوب 
وبلسمها. 

وفي جانب آخرلم يكتف ابن خلدون بالحديث عن التصوف والصوفية 
وأصل المصطلح ومنبعه» بل وجدناه يتحدث عن تاريخ التأليف الصوفي 
وما وقف عليه منه قائلاً في موضع آخر من مؤلفاته: «فلما كتبت العلوم 
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ودونت وألف الفقھاء في الفقه وأصوله والكلام والتفسير وغير ذلك» کتب 
رجال من fal‏ هذه الطريقة» في طرقهم فمنهم من كتب في (أحكام) 
الورع ومحاسبة النفس على الاقتداء في الأخذ والترك كما فعله المحاسبي 
في كتاب (الرعاية) له» ومنهم من كتب في آداب الطريقة وأذواق أهلها 
ومواجدهم في الأحوال كما فعله القشيري في كتاب الرسالة والسهروردي 
في كتاب عوارف المعارف وأمثالهم. وجمع الغزالي رحمه الله بين الأمرين 
في كتاب «الإحياء»» فدون فيه أحكام الورع والاقتدای ثم بين آداب القوم 
وسننهم وشرح اصطلاحاتهم في عباراتهم» وصار علم التصوف في الملة 
علماً مدوناً بعد Ol‏ کانت الطريقة عبادة lead‏ و کانت أحکامها انما تتلقی 
من صدور الرجال» كما وقع في سائر العلوم التي دونت بالکتاب من 
التفسیر والحدیث والفقه والاصول وغیر ذلك»". 

ولما كان الأساس الذي یقوم عليه التصوف من القلب وما فيه من 
غرائز وقوی» کل واحد منها يطلب مقتضی طبعه الذي خلق له وجعله 
کماله وغایته فى تحصیله. هکذا: 

ففريزة الفضب تطلب التشفي والانتقام. 

وغريزة الشهوة تطلب اللذة بالماً کول والمنکوح. 

- وغريزة العقل تطلب تحصیل العلم والمعرفة . وجمیع ذلك یتعلق 
بظواهر حياة الانسان» ویبقی الباطن - دخيلة الانسان وقلبه هو أصل 
الاستقامة ومنبع الصلاح والفساد لجمیع الاعمال وسرها ان المطلوب من 
استقامة الجوارح انما هو حصول آثار الاستقامة في النفس عودا بعد بدء 
ثم یتضاعف بالتکرار حتی تتمکن منها الهدایت وتصدر عنها الاستقامة في 
جميع أعمالها من غير تکلف. قال النبي (صلی الله عليه وآله وسلم): «ان 
الله لا ينظر إلى صو ركم وأموالکم» ولكن بنظر إلى قلوبکم» * من هنا 
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الایمان راس Slee‏ وأرفع مراب السعادة GY‏ آرفع الاأعمال الباطنة 
كلها فكيف الظاهرة” اقتداء بقوله تعالى: aS)‏ لا یر ما pip‏ حتى 
یروا مَا پآنفسهم) (الرعد: من الاية ۱۱). 
ان وعي ابن خلدون المعرفي للتصوف مکنه من التمييز بين نوعين من 

التصوف: النوع الاول: التصوف المعتدل والثاني هو التصوف الفلسفي 
الذي هو تصوف المتأخرین (المتطرف» یستعمل ابن خلدون هذا التقسیم 
لتمییز تصوف المتأخرين أصحاب وحدة ال و جود والوحدة المطلقة 
الولوعین بعلم المكاشفة» عن القائلین بوحدة الشهود من معتدلي الصوفية 
وارباب القلوب الطافحة بالایمان. بعرفنا العلامة ابن خلدون بھاتین 
الطريقتين» قاثلاً: «الأولى» وهي طريقة السنة» طريقة سلفهم الجارية على 
الكتاب والسنة والاقتداء بالسلف الصالح من الصحابة والتابعين والطريقة 
الثانية؛ وهي مشوبة بالبدع» وهي طريقة قوم من المتأخرین؛ يجعلون 
الطريقة الأولى وسيلة إلى كشف حجاب الحس... ومن هؤلاء المتصوفة: 
ابن عربي وابن سبعين» وابن برجان (ت ۵۵۳۰/ ۱۱۳۵م) وأتباعهم ممن 
سلك سبيلهم ودان بنحلتهم؛ ولهم تواليف كثيرة مشحونة بصريح الکفر» 
ومستهجن البدع وتأويل الظواهر لذلك على أبعد الوجوه وأقبحها بما 
يستغرب الناظر فيها من نسبتها إلى الملة» أو عدها من الشريعة»". 

ويحرص ابن خلدون على تمییز أصحاب التصوف الفلسفي عن 
غيرهم بأن يسمي أصحاب التصوف الفلسفي بفترتهم الزمنية فيقول 
المتأخرين من المتصوفة”. 

هذا هو موقف ابن خلدون من التصوف لمن صبر على تتبعه. انه لیس 
موقف المنکر ولا موقف المؤيد» وانما هو تمييز وفرز أراد ابن خلدون 
منه بيان الضفة الأمينة من التصوف من الضفة الخطرة على نهر العقيدة 
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الإسلامیة قسم يقره ابن خلدون ويحترم أصحابه ويثبت كل ما يدعونه من 
ولاثات ما دامت منحصرة في نطاق «الوجدان» أو «الاتصاف... أما القسم 
الثاني الذي ينكره ویبحث عن أصول انحرافه الناشئة عن محاولة بعضهم 
عقلنة التصوف على الرغم من انه تجربة لا تقبل بطبيعتها ان تتعقلن كما 
يقول عبد الله شريط لانها من جنس الوقائع التي لا تدرك بالعقل ولا 
بالحس» ولا تقبل ان يقام علیها برهان أو حتى يعبر عنها باللغة العادية 
المتعارفة*. ان تصوف الحلول والاتحاد والوحدة لا يلقى القبول عند ابن 
خلدون بل ينقده ويستبعده إذ ان «التصوف الفلسفى ليس تصوفاً يل هو 
صناعة عقلية أي فلسفة» ۳ ان ابن خلدون يرى 7 الزهد إسلامى فى 
ale‏ وأصولی Ll‏ لتصوف (لقلسفي) فتیار ضخم زخر بالاراء 
والمعتقدات الأجنبية التي لا تمت بصلة إلى الإسلام” ونوه ابن خلدون 
بمسألة الصلة بين التصوف والتشیع؛ WU‏ [«وظهر من کلام المتصوفة 
القول» بالقطب. ومعناه رأس العارفین» یزعمون انه لا یمکن ان يساويه 
أحد في مقامه في المعرفة حتی یقبضه الله ثم يورث مقامه لاخر من أهل 
العرفان. وقد آشار إلى ذلك ابن سينا في OLS‏ الاشارات في فصول 
التصوف منھا فقال: «جل جناب الحق ان يكون شرعة لكل وارد؛ أو يطلع 
عليه الا الواحد بعد الواحد»" وهذا کلام لاتقوم عليه حجة عقلية ولا 
دليل شرعيء وانما هو من أنواع الخطابة» وهو بعينه ما تقوله الرافضة (في 
توارث الائمة عندهم. فانظر كيف سرقت طباع هؤلاء القوم هذا الرأي من 
الرافضة) ودانوا به» ثم قالوا بترتيب وجود الأبدال بعد هذا القطب كما قاله 
الشيعة (الإسماعيلية) في النقباء حتى انهم لما أسندوا لباس خرقة التصوف 
ليجعلوه أصلاً لطريقتهم ونحلتهم وقفوه على علي (عليه السلام)... وإلا 
فعلي (عليه السلام) لم يختص من بين الصحابة بنحلة ولا طريقة في لبوس 
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ولا حال»” ووجد ابن خلدون ثمة صلة بين غلاة الصوفية من أصحاب 
الحلول والوحدة بغلاة الشيعة من الإسماعيلية” وقد تكرست هذه 
النصوص عند الأستاذ الفاضل الدكتور كامل مصطفى الشيبي لدعم نظريته 
في الصلة بين التصوف والتشيع . 

هذا وقد بين الدكتور الشيبي حرص أئمة المتصوفة على وصل 
مشربهم بأئمة آل البیت وجعلوهم من مسسي طريقتهم " وقد ذكرت 
المصادر صلة معروف الكرخي بالإمام على بن موسى الرضا (عليه 
السلام)" (ت ۲۰۳ھ/ ۸۱۸م) كمثال على ربط المتصوفة سلاسلهم الصوفية 
بامام من أئمة أهل البيت”. 
د - مقدمات ابن خلدون لدراسة التصوف: 

يقول محمد بن تاديت الطنجی: «وهنا ‏ حيث يرد ذ کر «المجاهدات 
والمعرفة الإلهامية» تقوم الأسئلة التالية: ما هي هذه المجاهدات؛ ‏ وكيف 
العمل بها؟ والمعرفة الإلهامية» ما هى حقیقتھا؟ وما السبيل للحصول عليها؟ 
ومن هنا عنی -ابن خلدون _بالإجابة عنهاء وایضاحها وقد رتب الحدیث 
هنافي مقدمات»" أربع» يفتتح من خلالها حدیثه عن المجاهدات 
والمعرفة الكشفية لتكون هذه المقدمات سیأتی بيانها ‏ بداية ذات طابع 
منطقي إلا انه بدلاً من ان تكون المقدمات اثنتين كما هي في القياس 
المنطقي ذي المقدمتين والنتيجة» جاءت المقدمات الخلدونية الأربع 
لدراسة التصوف بجانبى المجاهدة والمعرفة الذوقية الوجدانية الكاشفة عن 
المقدمة الأولى: 


(الأداة) و (الوسيلة) يشير فيها ابن خلدون إلى معنى الروح؛ والنفس» 
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والعقل» والقلب» قائلاً: اعلم ان الله سبحانه خلق هذا الإنسان مركباً من 
جثمان ظاه وهيكل محسوس وهو الجسد» ومن لطيفة ربانية أودعه إياها 
وأركبها مطیة بدنه» وهذه اللطيفة مع البدن بمنزلة الفارس مع الفرس؛ 
والسلطان مع الرعية» تصرف البدن في طوعهاء وتحر که في إرادتهاء لا 
يملك عليها شيئأء ولا يقدر على معاصاتها طرفة عين لما ملكها الله من 
ce pal‏ وبث من قواها فيه» وهي التي يعبر عنها في الشرع تارة بالروح» وتارة 
بالقلب. وتارة بالعقل» وتارة بالنفس وان كانت هذه الالفاظ مشتر كة بينها 
وبين مدلولات أخرى؛ وان أردت مزيد شرح بهذا فعليك یکتاب الغزالي - 
يقصد إحياء علوم الدين - وربما كنى الشارع عنها بالأمانة قال تعالى: إن 
عرضنا UG‏ علی السَمَاوات والأرض والجبال فَأبِيْنَ أن یخملنها وآشففن 
منها وَحَمَلَھَا الانسان إن كان ظَلُوماً جَھُولاً) (الأحزاب:۷۲) ثم هذه اللطيفة 
الربانية أبرزها الله من عالم الأمر وذاتها لم تستكمل بعد وجعلها ميسرة 
بجبلتها للكمال. قال (صلى الله عليه وآله وسلم): كل مولود يولد على 
الفطرة فأبواه بهودانه ويمجسانه وینصرانه ". وانما أبرزت هذه اللطيفة 
الربانية إلى هذا العالم لتكتسب فيه كمالها الذي بحسب ذاتها ومقتضى 
طبعها. ولما كانت ذاتها بأصل نشأتها من العالم الروحاني الذي ذواته عالمة 
بالفعل ولا تفتقر إلى اكتساب كان كمال ذاتها هي بحصول العلم والمعرفة 
لها بحقائق الموجودات. حتى تتصور عالمها وتعرف صفات موجده 
وآثاره"”. ويستطرد ابن خلدون متعماً الحديث عن المقدمة الأولى التي 
تعني - كما قلنا بإ يضاح دلالة مصطلح القلب أو الروح أو النفس أو 
العقل " يقول ابن خلدون: ويتصرف البدن في هذا العالم بالقوى المبثوثة 
فيه من هذه اللطيفة» وترجع الآثار إليها من أعمالها فتكتسب بها مزيد تطلع 
إلى الكمال» وباعثاً على الاكتساب حتى تتجلى لها معلوماتها أو تكاد فتتم 
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ذاتها وتنزل حينئذ الأعمال والعلوم لهذه اللطيفة الربانية منزلة الغذاء للبدن 
إذ ينمي قواه ويكمل هيكله المحسوس إلى ان يصير كهلاً بعد ان يكون 
Le‏ وكذلك حال العلم والعمل مع هذه اللطیفة فهي أول کرو الی 
هذا العالم بمنزلة الصبي في أول نشوئه حتى تستكمل في هذا العالم بما 
يحصل فيها من آثار العلم والعمل ولأن هذا العالم عالم المتضادات 
بمقتضى خلقته كانت الآثار الراجعة إليها من أفعالها على نوعين: 

(الأول) -منها ما یکون مشيعاً لها نحو الكمال ومعیناً عليه وهو الخلق 
الزكى والحسنات. 

اھ eee Gene‏ عانقا ie‏ وا gay ee‏ ان 
sais Se‏ خلدون فى المقدمة الأولى LAS‏ طبيعة هذه اللطيفة 
الربانية أو الروحانية ومو الاسم الذي بطلقه على القلب حیناً وحیناً على 
العقل أو الروح أو النفس» آما كيفية حصول العلم فهذا شأن المقدمة 
الثانية. 


القدمة التاشة: طرائق الاکتساب. درى ابن خلدون ان: 

- اللطيفة الربانية تکتسب العلم والمعرفة من جهتین: الجهة الاولی 
كسبية وهي طریق الحواس والجهة الثانیة: جهة العالم الاعلی وهو عالم 
الروحانیات. ثم یوضح ذلك قائلاً: اعلم ان هذه اللطيفة لما ارتکبت مطية 
البدن وبثت قواها فيه للاستکمال بحیاتها الدنياء ثم كانت من عالم الامر 
والملکوت. تعینت لها جهتان تکتسب منها العلوم والمعارف. إحداها: جهة 
هذه الحياة الدنیا التي خلقت لها وجمیع ما فیها مسخر لها. والاخری: جهة 
عالمها الذي نشأت منه وذاتها من طبيعة ذواته. فجهة الحياة الدنیا والعالم 
الأسفل تکتسب منها العلوم والمعارف ببسط أحوال الحس الظاهرة على 
المد ر کات بانتزاع صورها في الخیال. ثم تجرید المعاني المعقولة منها ثم 
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تصرف الفكر فيها بالتركيب والتحليل ونظم الاقيسة حتى يحصل مطلوبها 
الذي تتوجه إليه ويسمى هذا العلم كسبياً. وجهة العالم الأعلى وعالم الأمر 
وعالم الروحانيات تكتسب منه بتصفيتها عن كدورات الرذائل وتخليصها 
من ظلم البشرية» فتتعرض بذلك لنفحات الرحمة» ومهب الكمال والسعادق 
فتلوح أنوار العلم والمعرفة في القلب. ثم ان صفاءها عن الکدرات؛ 
وتخليصها بالمجاهدة ان كان بغريزة مر كوزة فى الجبلة من لدن نشوئه ‏ 
وهي العصمة -مانعة من مقارفة جمیع ما تتوهم فیه مخالفةه و کانت الظلم 
البشرية ممحوة وحظ الشیطان منزوعاً من القلب بنور النبوة» كان العلم 
اللائح من ذلك العالم بسبب يورده ویلقیه مع مشاهدة المورد له وهو 
الملك» وهذا هو الوحي: وهو علم الأنبياء صلوات الله علیهم وهو أرفع 
مراتب العلم. Lely‏ ان كانت التصفية والتخلیص با کتساب وطریق صناعي؛ 
فان العلم المضاد عنه لا بشعر بسببه ولا مورده وانما یکون نفثاً في الروع 
وهو دون العلم الاول وهذه علوم الأولياء والصديقين وهي العلوم 
الإلهامية والكشفية واللدنية. آما الوحي والعلم الكسبي فأمرهما ظاهر هذا 
بالحس وذاك معلوم من الدین ضرورة وأما العلم الالهامي فیکاد یکون 
التصدیق به وجدانيا". 

سيمر بنا هذا التقسيم الثلاثي أي تقسيم النفوس بحسب العلم» الانبیاء 
وعلمهم الوحي والأولياء والصديقين وعلمهم العلم اللدني ونفوس الناس 
الاعتياديين وعلمهم كسبي عن طريق الحس ‏ . 
اللقدمة الثالثة: 

يتحدث فيها ابن خلدون عن الغاية والمراد من تحقيق اللذة والسعادة 
الروحية وسبب تفاوتها وحرص أهل الهمم على الفوز بالنوع الأعلى منها 
وهو: النظر إلى وجه الله وطلب سببه المودي cad!‏ وهو معرفة الله في الحياة 
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الدنيا برفع الحجابء ان معنى السعادة حصول النعيم واللذة باستيفاء کل 
غريزة ما تشتاق إليه من مقتضى طبعها وذلك هو كمالهاء فلذة الغضب 
بالانتقام» ولذة الشهوة بالغذاء أو النکاح ولذة البصر بالرؤية ولذة هذه 
اللطيفة الروحانية بحصول العلم والمعرفة لأنه كما قدمنا مقتضی طبيعتها 
وغريزتهاء ثم تتفاوت اللذات بتفاوت الغرائز في أنفسها وقد تبين ان هذه 
اللطيفة أكمل الغرائز المد ر aS‏ فلذتها بالادراك أتم وأعظم» ثم تتفاوت 
ایضا بتفاوت المعلومات. فالعلم بالنحو والشعر والفقه ليس كالعلم بالله 
وصفاته و أفعاله والاطلاع على أسرار السوقة والفلاحين ليس کالاطلاع 
على آسرار الملوك ومواطن تدبيرهم» ثم يتفاوت هذا العلم الكسبي . 
القدمة الر ابعة: 

یتحدث فیها ابن خلدون عن الهدف ال سي هدف الأهداف وغاية 
الغايات من المعرفة الکشفية UE‏ ان لذة المعرفة الكشفية قد تحصل فى 
الا زا رھت Gat alysis‏ بت ارفا روصت ان sia‏ 
اللطيفة الربانية التي فینا إذا حصل لها بالتصفية والمجاهدة العلم ال لهامي 
كما قدمناه فى المقدمة الثانية -ویسمی کشفاً واطلاعا؛ فهو ذو مراتب 
و ره لات سا لسعاي ue‏ اگنر تا 
المحاضرة؛ وهي آخر مراتب الحجاب وأول مراتب الکشف ثم بعدها 
المکاشفة ثم بعدها المشاهبق ولا تکون إلا إذا امحت آثار الانية. قال 
الجنید رضی الله عنه: صاحب المحاضرة مربوط بانيته وصاحب المکاشفة 
2" یه مهافت المشاهدة تمحوه معرفته. قال الأستاذ أبو القاسم - 
القشيري -: المحاضرة: حضور القلب. وقد يكون بتواتر البرهان» وهو بعد 
وراء الستر وان كان حاضراً باستيلاء سلطان الذكر؛ ثم بعده المكاشفة وهي 
حضوره بنعت البيان غير مفتقر في هذه الحالة إلى تأمل الدليل وتطلب 
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السبيل... ثم المشاهدة وهو حضور الحق . 
ھ ۔ تصنیف Ol gal‏ التصوف: 

مرت بنا المقدمات الأربع التي جعلها ابن خلدون فاتحة الكلام في 
نظريته عن المجاهدات أو عن الطريق الصوفى وهو فى كتابه (المقدمة) 
یصنف کلام المتصوفة فى رج اعات مبدیاً رأیه في کل صنف منهاه 
قائلاً: والحق ان کلامهم . أي الصوفية في أربعة مواضع: 

الأول: الکلام على المجاهدات وما بحصل من الأذواق والمواجید 
ومحاسبة النفس على الأعمال لتحصل تلك الأذواق التي تصير مقاماً 
ويترقى منه إلى غيره. يقول ابن خلدون عن هذا القسم من كلام الصوفية: 
Lb‏ الكلام في المجاهدات والمقامات وما يحصل من الأذواق والمواجد 
في نتائجها ومحاسبة النفس على التقصير في أسبابها فأمر لا مدفع فيه 
لأحد وأذواقهم فيه صحيحة والتحقق بها هو عين السعادة. 

الثاني: الكلام في الكشف والحقيقة المدركة من عالم الغيب مثل 
الصفات الربانية والعرش والكرسي والملائكة والوحي والنبوة والروح 
وحقائق كل موجود غائب أو شاهد وتركيب الأكوان في صدورها عن 
موجدها . 

وأما الكلام في الكشف وإعطاء حقائق العلويات وترتيب صدور 
الكائنات فأكثر كلامهم فيه نوع من المتشابه لما انه وجدان وفاقد الوجدان 
عندهم بمعزل عن أذواقهم فيه واللغات لا تعطي دلالة على مرادهم من 
لأنها لم توضع إلا للمتعارف وأكثره من المحسوسات. فينبغي ان لانتعرض 
لكلامهم”” في ذلك» ونت ركه فيما تركناه من المتشابه. ومن رزقه الله فهم 
شيء من هذه الكلمات على الوجه الموافق لظاهر الشريعة فأكرم بها 
سعادة. 
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الثالث: التصرفات في العوالم والأكوان بأنواع الكرامات» يعلق عليه ابن 
خلدون قائلاً: وأما الكلام في كرامات القوم وإخبارهم بالمغیبات 
وتصرفهم في الکائنات. فأمر صحيح غير منكر» وان مال بعض العلماء إلى 
إنكارها فليس ذلك من الحق» وما احتج به الأستاذ أبو إسحاق الاسفرائيني 
من أئمة الاشعرية علی إتكارها لالتباسها بالمعجزة فقد فرق المحققون ین 
الکرامة والمعجزة بالتحدي... هذا مع ان الوجود شاهد بوقوع الکثیر من 
هذه الکرامات وانکارها نوع مكابرة" . 

ویقودنا الحدیث عن القسم الرابع إلى الحدیث عن الشطحات التي 
تشکل القسم الاخیر من أصناف کلام الصوفية. 

الرابع: بقول ابن خلدون معرفاً الشطحات انها آلفاظ موهمة الظاهر 
صدرت عن الکثیر من أئمة القوم بعبرون عنها بالشطحات تستشکل 
ظواهرهاء والناس بین منکر ومحسن ومتأول وهنا یری ابن خلدون: ان 
الالفاظ الموهمة التي يعبرون عنها بالشطحات ویژاخذهم بها أهل الشرع 
قائلاً:فاعلم ان الانصاف في شأن القوم انهم أهل غيبة عن الحس والواردات 
تملكهم حتى ينطقوا عنها بما لا يقصدونه» وصاحب الغيبة غير مخاطب» 
والمجبور معذور فمن فهم فضله واقتداؤه حمل على القصد الجمیل وان 
العبارة عن المواجد صعبة لفقدان الوضع لها كما وقع لابي يزيد 
(البسطامي) وأمثاله» ومن لم يعلم فضله ولا اشتهر فمؤاخذ بما صدر عنه 
من ذلكء إذ لم يتبين لنا ما يحملنا على تأويل كلامه» وأما من تكلم بمثلها 
وهو حاضر في حسه ولم يملكه الحال فمؤاخذ آیضا. ولهذا أفتى الفقهاء 
وأكابر الصوفية بقتل الحلاج لأنه تكلم في حضور وهو مالك لحاله ۳ . 

وفي موضع من كتابه (شفاء السائل) يتناول موضوع الشطحات 
الصوفية قائلاً: «وان صدر عن أحد منهم كلمة من ذلك - يعني من علوم 
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المکاشفة علق شيل الندور سموه شطحا بمعنی أن حال الغيبة والسکر 
استولت عليه حتی تكلم ہما لیس له الکلام به» كما نقل عن آبي يزيد - 
یقصد البسطامي - في قوله: «سبحاني ما أعظم شأني» وقوله: «جزت بحراً 
وقف الانبیاء بساحله» وقول رابعة: «لو وضعت خماري ما بقی بها احد» 
و أمثال ذلك . ۹ 

وفي موضع آخر تناول ابن خلدون مسألة الحلاح قائلاً: «ولقد قتل 
الحسین بن منصور الحلاج بفتوی آهل الشريعة» وقصاری اعتذار من 
یحسن الظن به منهم انه سكر فباح بالسر فوجبت عقوبته» وإلا فالأغلب في 
حقه التکفیر» . 

ان ابن خلدون يعد القول بالحلول ‏ بحسب رأيه المذ کور في الحلاج 
leg.‏ من ASM‏ 
و - نظرية المقامات والأحوال: 

قبل الوقوف علی المقامات Vy‏ حوال عند آبن خلدون لابد من 
استکمال عرض هذه النظرية وتطورها في تاريخ التصوف الاسلامي؛ التي 
سبق ونوهنا ببعض مقدماتها في الفصل الأول ف «التصوف معراج روحي 
فى مقامات یستهدف غاية مخصوصة. والصوفی الذي يبدأ رحلته بغية 
لوصول الى al‏ از سالک دم في مات ارات 
والعقبات خلال طریق طویل بنتهی به إلى الفناء فى الحق» " والسمو 
ال فش ease‏ كانه آضرت الى ايا عدر 1۱ 
ماس aoe aise‏ لدان سي تعره تسین 
909/۷۷۴ 
فهي ليست نتیجة منطقیة لمقدمتین في القياس المنطقي. تعود نظرية 
المقامات والأحوال في أصولها إلى القرن الهجري الثاني وبالتحديد إلى 
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إبراهيم بن أدهم (ت ١٦۱ھ/‏ ۷۷۸م) فقد تكلم إبراهيم بن آدهم في الطريق 
الصوفي وقد مر بنا ذلك في الفصل الاول أي ان إبراهيم بن أدهم قد سبق 
في ذلك ذي النون المصري الذي ظن العديد من الباحثين مستشرقين 
وعرب انه أول من تكلم في المقامات خا 

ان نظرية المقامات والأحوال قد تطورت فعند أبي نصر السراج في 
كتاب اللمع تذكر سبعة مقامات هي التوبة والورع والزهد والفقر والصبر 
والتوكل والرضا وعشرة أحوال هی المراقبة والقرب والمحبة والخوف 
واج افو شر پر N‏ هه وا ین بان هداز تا 
ذكره السراج لا بحصر وضع المقامات والأحوال في عصره بدلالة قوله 
نفسه يقول السراج: «وأجوبة الشيوخ في المقامات تكثر وكذلك في 
اجر Lede‏ ان المستشرق الأسبانی بلائیوس منطلقاً من عامل التغیر 
لتاريخي الزمنی» بقول: «تمقدت النظریة -نظرية المقامات وال حوال - 
وأثرت بتحلیلات نفسية جديدة» تزداد دقة Laney‏ لکنها في مراحل 
Siig cis‏ انس رهش شا مت خر "0" 
۔ كما قلنا -في أصولها إلى إبراهيم بن آدهم وقد كانت في بداية نشوء 
التصوف بسيطة ولكنها سرعان ما تطورت وتضاعفت حتى ان الشيخ 
الهروي الأنصاري (ت ۶۸۰ه/ ۱۰۸۷م) وهو المعاصر للقشيري قد أحصى 
في aks‏ «منازل السائرين» مائة مقامء بل ان اليافعي بذ کر عن بعض 
الشیوخ انهم ذكروا آلف حال''' بحسب قراءة د. عرفان عبد الحمید. 

والحقيقة ان الطابع الذاتي الفرداني للتجربة الصوفية یجعل المقامات 
والأحوال مختلفة من متصوف إلى آخر ولیس فقط العنصر التاريخي 
الزمني» هو المسؤول عن تطور نظرية المقامات والأحوال» وتلك مسألة 
آدر کها ابن خلدون نفسه» حين تحدث عن الطابع الذاتي الفرداني للتجربة 
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فى السلوك أو الطريق الصوفى» يقول: «ان الطرق إلى الله تعالى عدد 
ھی Stas ah‏ كان ساس Groce‏ سل ی 
اريم لابين سو را لحن لبو السو سک بات اھت ابورا عه 
والعلوم» والالقاآت: والعوارض في السلوك تختلف بحسب الأشخاص»" 
والجدير بالملاحظة ان موضوع المقامات والأحوال وجد حضوره عند أبي 
زيد الحضرمي تحت عنوان اصطلاحي هو «المجاهدات» -الاتي -علی 
الرغم من استعمال ابن خلدون لمصطلح المقام والحال في کتابه ولکن 
عرضه النظري لنظرية الطریق الصوفي كان تحت عنوان المجاهدات. علما 
ان المجاهدة مصطلح صوفي معروف وقد ذکر القشيري له LG‏ ی رسالته 
يقول القشیري”' ذاكراً المجاهدة: «واعلم ان من لم يكن في بدایته 


صاحب مجاهدة لم يجد من هذه الطريقة شمة»" . 
ز - نظرية المجاهدات: 

ےار پت إلینا من فحص 
مذاهب الصوفية وتتبع أقوالهم ان المجاهدة تنقسم إلى ثلاثة أنواع بعضها 
متقدم على بعض. 
المجاهدة الاوی: 

وهی الوقوف عند حدود الله OY‏ الباعث على المجاهدة طلب النجاة 
فكأنها اتقاء وتحرز من عقوبته بالوقوف عند حدوده سبحانه وحصولها في 
الظاهر بالنزوع عن المخالفة والتوبة منها وترك ما يؤدي إليها من الجاه؛ 
والاستکثار من المال» وفضول العیش. والتعصب للمذاهب وفی الباطن 
بمراقبة آفعال القلب التي هي مصدر الأفعال» ومبدژها ان 4787 4 
محظور أو إهمال واجب» وینقل ابن خلدون قول ابن عطاء الاسكندري*" 
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«التقوى ظاهر وباطن)؛ فظاهره محافظة الحدودہ وباطنه النية والإخلاص» 
وحقیقة هذه المجاهدة هي الورع''' 

ویلخص ابن خلدون مجاهدة التقوى -التی هی المجاهدة الاولی - 
قائلاً: هي رعاية الأدب مع الله في الظاهر والباطن ry‏ سا وم 
مراقبا أحوال الباطن. طالبا النجاق وان مجاهدة التقوى تمثل التصوف عند 
الصدر الأول" إذن المجاهدة الأولى مجاهدة من أجل التقوى وللتقوى. 
المجاهدة الثانية: 

مجاهدة الاستقامة التي تلي مجاهدة التقوى بالضرورة تلواً إلزامياً 
ويعني بها: تقويم للنفس وحملها على التوسط في جميع أخلاقها حتى 
تتهذب بذلك. وتتحقق به, فتحسن أخلاقها وتصدر عنها أفعال الخير 
بسهولة؛ وتصير لها آداب القرآن والنبوة بالرياضة والتهذيب خلقاً جبلية 
OLS‏ النفس طبعت علیها؛ والباعث علی هذه المجاهدة طلب الفوز 
بالدرجات العلی؛ درجات pil)‏ آنعم الله هم من لین والصدیقین 
ا والصالحین) (النساء: : من CL‏ اذ الاستقامة طریق إليها قال 
تعالى: (اهْإِنًا الصّراط الْمُسْتَقِيمَ © صراط لین آنغشت عَلَيْهِمْ pe‏ 
الْمَعْضُوب عَلَيْهِمْ ولا الضالین) (الفاتحة:”-7)» وحصول هذه الاستقامة 
بعلاج خلق النفس ومداواتها بمضادة الشهوة ومخالفة الهوی ومقابلة کل 
خلق يحس من نفسه هواه» والميل إليه والاعتداد به» بارتكاب ضده الآخر: 
كمعالجة البخل بالسخاء والكبر بالتواضع» والشره بالكف عن المشتهی؛ 
والغضب بالحلم» قال تعالى: (وَالّذِينَ إذَا قوا لم بَسرفوا ولم يَْتَرُوا وگان 
بَيْنَ ذلك قواما) (الفرقان:1۷)» ثم مع هذا العلاج لابد من الصبر على 

et,‏ ثم يستشهد بقول الشيخ أبي القاسم الجنيد: «اعلم ان الاستقامة لا 

يطيقها إلا الأكابر لأنها خروج على المعهودات, ومفارقة الرسوم‌والعادات؛ 
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والقيام بين يدي الله على حقيقة الصدق» . 
ولیس المراد من هذا العلاج في هذه الاستقامة قمع الضرورات البشرية 
وخلعها بالكلية» فإنها غرائز جبلية خلق كل منها لفائدة» فلا يتصور قلع 
الشهوة وإلا لهلك الإنسان cle ge‏ وانقطع النسل تبتلا ولا قلع الغضب وإلا 
لهلك بالعجز عن مدافعة المعتدي؛ بل المراد من هذا العلاج تمکن 
الاستقامة في النفس حتى تصرف بمقتضى آداب الله تصریفاً جبلیاً لما فيه 
من التوطين على ما تصير إليه بعد الموت من فطع علائق الحياة والاقبال 
على cal‏ فتأتي إليه بقلب سليم من الميل عن الاستقامة لأنها كلما مالت 
عن الاستقامة علقت بها صفة من خلقها فتشبثت به» وأقبلت عليه» وحصل 
لها بعد الاقبال عليه إعراض عن الله وهذا هو معنى الصفات المذمومة من 
القلب وتزكيته بالصفات المحمودة""' 
ويلخص ابن خلدون مجاهدة الاستقامة ‏ كما مر بنا-في قوله: هي 
تقويم النفس وحملها على الصراط المستقیم حتی تصير لها آداب القر آن 
00-7۳ بب خلقاً جبلیة”' طالباً مراتب (الدين عم الله 
gle‏ من لین والصیقین والشهداء والصالحین) (النساء: من AAR‏ 
بقدم ابن خلدون شروط هذه المجاهدة وأعني بها شرطي الارادةء 
والر باضة بفرعبها الاستقامة والاعتدال لیقول لنا ان لیس قصد الصوفية 
بالارادة مدلولها في المشهون وهو تخیل الشيء ثم القصد إليه فان هذا 
عندهم حدیث نفس وانما الارادة عندهم استیلاء حال اليقين حتی تنبعث 
العزائم بالكلية إلى الفعل فكأن المرید مجبور فى ارادته لا مختار. واما 
ی EE eee re a‏ 
بالفضائل ا التي هي الاستقامة والاعتدال في کل خلق من أخلاقه 
وغرائزه وجبلاته فعلاج ذلك يكون في الظاهر أولاً برفض ما يقع إليه 


AY 


Ue bal 
المجاهدة الثالثة:‎ 

مجاهدة الكشف والاطلاع» وهي محو الصفات البشرية وتعطيل القوی 
البدنية بالرياضة والمجاهدة» حتى يحصل له ما يقع به الموت من ذلك أو 
ما يقرب منه» ثم محاذاة شطر الحق باللطيفة الربانية لینکشف الحجاب؛ 
وتظهر آسرار العوالم والعلوم واضحة للعیان وهو العلم الالهامي الذي 
قدمنا انه يحصل بالتصفية ". وفي موضع آخر بقول عنها: هي إخماد 
القوی البشرية كلها حتی الأفكار متوجهاً بكلية تعقله إلى مطالعة الحضرة 
الف طالباً رفع الحجاب ومشاهدة آنوار الربوبية في حياته الدنیا لیکون 
ذلك وسيلة إلى الفوز بالنظر إلى وجه الله في حياته الآخری التي هي غایة 
مراتب السعداء " . ولهذه المجاهدة شروط خمسة وقف عندها ابن خلدون 
ملياً نعرضها بإيجاز: 


الشرط الأول: 

حصول التقوى الذي قدمنا شرح مجاهدتها ‏ مجاهدة التقوى ‏ فانها 
زاس doll‏ وباعنها آول درجات النعيم وهو النجاة؛ قال الجريري: من لم 
بحکم بینه وبين الله التقوی والمراقبة لم يصل إلى الكشف والمشاهدة. 


الشرط التاني: 

حصول الاستقامة التي قدمنا انها شرح مجاهدتها ‏ مجاهدة الاستقامة 
- قال الواسطی'': «الخصلة التی كملت بها المحاسن الاستقامة» ووجه 
رفاو ا ال ات یه کیت 
حجابه» eee‏ الحقائق فيه» مثل الأجسام الصقيلة إذا انطبعت الصور 


۱۸۸ 


المقابلة بها فإذن الاستقامة شرط في هذا الكشف المفضي إلى العلم 
الإلهامي الذي هو تجلي الحقائق في القلب على ما هي عليه في نفس الامر 
من غير خلل ولا انحراف. 
الشرط التالث: 

الاقتداء بشيخ سالك قد خبر المجاهدات وقطع طريق الله وارتفع له 
الحجاب وتجلت له الأنوار فهو يعرف أحوالها ويدرج المريدين في 
عقباتها حتى تتاح له الرحمة الربانية ويحصل له الكشف والاطلاع فإذا 
ظفر بالشيخ فلیقلد أمره» وليهتد بأقواله وأفعاله ‏ وسيأتي التفصيل في ذلك 
في الفقرة التالية. 
الشرط الرابع: 


قطع العلائق كلها عن النفس بالزهد في كل شيء والانفراد عن الخلق 
بالخلوة في مكان مظلم. ےہ ل مسر 


ازار» ثم الصمت بترك الكلام جملة ثم الجوع بمواصلة الصيام» ثم السهر 
بقيام اللیل» > اذ مطلوب هذه المجاهدة وغايتها فراغ القلب. عن كل ما 
سوی الم ۱۳۸ 

الشرط الخامس: 


صدق الارادة وهو ان یستولی حب الله على قلب المريد حتی یکون 
فى سور الاق الى لین له لا واسد ور لا عم pod‏ رار 
الملکوت... وصدق التجربة وصفاء النية وتطهیر القلب و تصفیته... 

يقول ابن خلدون: هذه مجاهدات القوم - بقصد الصوفية - و کانت 
الأولى )= مجاهدة التقوى) هي المخصوصة باسم التصوف ثم لما دعتهم 


۱۸۹ 


هممهم إلى منازل الأبرار ومقامات الصديقين عكفوا على مجاهدة 
الاستقامة» ومن نزع منهم إلى السعادة الكبرى طلب مجاهدة الکشف؛ 
فغلب استعمالهم التصوف في هاتين المجاهدتين )= مجاهدة الاستقامة 
ومجاهدة الکشف) ثم اقتضى التعليم والمفاوضة في المجاهدة الخاصة 
المنفردة عن الجمهور الانفراد باصطلاح خاص يكون في مفاوضتهم؛ 
وألفاظ مخصوصة بمعان من طريقهم. كالمقام» والحال والفناء والبقاء 
والمحوء والأثبات» والنفس والروح» والسر والبواده. والهواجم؛ 
والخواطر" . 


1 - حاجة المريد إلى الشيخ (المرجعية المعرفية والعملية) عند المتصوفة: 

حين تطور الزهد إلى التصوف ظهرت الحاجة إلى الشيخ من حیث 
كونه شرطاً من شروط تأمين سلوك طريق التصوف لصعوبته» فقد ثبت في 
حقبة التصوف الاسلامی الاولی منذ وقت مبکر اشتراط اتخاذ المرید شیخا 
ئ9098 ارم لم يكن زه 
أستاذ فامامه الشیطان» " ویشترط القشيري ذلك أیضا قائلا: «ثم يجب 
على المرید ان یتأدب بشیخ؛ فإن لم يكن له ستاذ لا بفلح Oda‏ وإلى 
جانب اشتراط الشیخ اشتر طوا معه الطاعة المطلقة والتسلیم له فقالوا: «من 
قال لأستاذه لم؟ لا يفلح أبدأ»"”. 

هذا ما ثبت فی المشرق العربی الاسلامی بوصفه ضرورة من ضرورات 
سلوك الطریق الصوفي, ومع نشأة مذه اط گان عاملاً مهنا من 
fol ye‏ نشأة الطرق الصوفية التي یعود عهدها إلى |براهیم بن آدهم الذي 
تروي المصادر ان له مريدين یتبعونه ویتبعون معه تقالید معينة وان طريقته 
بقیت حتی وقت متأخر جداً ۳. وكان شرط التزام شيخ واحد للمرید عاملاً 
مهما في نشأة الطرق الصوفية في الحقبة اللاحقة کما قلنا و «ان أوائل 


۱۹۰ 


الصوفیة لم يرتبطوا في رياضتهم الروحية بهدي شيخ واحد بعينه بل كانوا 
يسترشدون في ارتياد مقامات السلوك بأكثر من واحد. فيروى عن أبي 
7 و اس eee‏ ا تا 0" 
وحدهاء ويروى عن الجنيد البغدادي انه أخذ عن (۲۰۰) شیخ»" وهكذا 
استقر الأمر بين الصوفية لتكون تبعية السالك للشيخ أمر لازم لا يسع أحد 
انکاره Lage‏ كان سن المرید أو علمه و منصبه وصار هذا من الامور 
الضرورية والتقالید المرعية . 
لمرجعية المرید المعرفية» نجد ان التصوف فى المغرب قد شهد حالة 
تختلف عن ذلك لاسیما فى آخر النصف الثانی من القرن الثامن الهجري 
(الرابع عشر الميلادي)" حين نشأ جدال عنیف بين فقراء الأندلس» وهذا 
هو الاسم الذي كان یطلق على المتصوفة في ذلك الحين» في تلك 
الحواضر وكان موضوع الجدال - كما يقول ابن خلدون -هو: ان «طريق 
الصوفية أهل التحقق في التوحيد الذوقي والمعرفة الوجدانية» هل يصح 
سلوكه والوصول به إلى المعرفة الذوقية» ورفع الحجاب عن العالم 
الروحاني تعلماً من الکتب الموضوعة لأهله واقتداء بأقوالهم الشارحة 
لكيفيته» فتكفي في ذلك مشافهة الرسوم ومطالعة العلوم» والاعتماد على 
كتب الهداية الوافية» بشروط البداية والنهاية کالاحیاء والرعاية؟ أم لابد 
من شيخ يبين دلائله. ويحذر غوائله ويميز للمريد عند اشتباه الواردات 
os‏ ۱۳۷ 
الفوضی» . 

انه السؤال الجوهري الذي ان كانت إجابته بنعم» يعني تحول التصوف 


۱۹۱ 


إلى علم نظري يقرأ من دون أن يجرب! أما إذا کان الأمر بخلاف ذلك 
فلابد من واحد من أمرينء اما الاستنارة بمنهجية السلف الأول للمتصوفة 
(المشارقة) وعدها أنموذجا لسلوك المرید الذي بريد فى تلك الحواضر 
۷ بلج طریق التصوف! عندها سیکون فى gabe‏ من مخاطر 
الانحراف العقيدي! التي هي الاحتمال الثاني لمن لا يريد التمسك بمنهج 
السلف! منهج المتعبدین الزاهدین السالکین؟ ولیس من القائلین بالحلول 
آو الاتحاد أو الوحدة لهذا السبب لاحظ ابن خلدون انعکاسات السوال 
علی صوفية زمانه في الأندلس ين اشتهرت مسألتهم وانقسم 
المتخاصمون إلى فريقين ونشأ بينهم نزاع عنيف ولم یفلح علماء الأندلس 
من إزالة الخصومة؛ فكتب أبو إسحاق إبراهيم بن موسى الشاطبي UES‏ 
يتضمن موضوع النزاع إلى علماء فاس يستفتيهم لاسيما: أبي عبد الله 
محمد بن إبراهيم بن عباد الرندي (ت ۷۹۲ھ/ ۱۳۸۹م) وأبي العباس أحمد 
بن القاسم بن عبد الرحمن القباب''' (ت ۷۸۸ھ/ ۱۳۸۲م) فكانت الإجابة 
عن هذا الاستفتاء وراء تالف ابن خلدون رسالته الموسومة ب (شفاء السائل 
لتهذ یب المسائل)"" وهو فى الدیار المصریة! فما هو رأي ابن خلدون فى 
مدی حاجة Sy all‏ شیخ في gle‏ که درب التصوف؟ ۱ 

لقد بينا آنواع المجاهدات وشروطها فإذا حصلت شروط المجاهدة 
للمريد» فصورة العمل الذي یقترحه الشیخ - كما یقول ابن خلدون هو ان 
يشغله الشیخ بذ كر یلزم قلبه على الدوام ویمنعه من تکثیر الأوراد الظاهرة 
قال الشبلی " للحصري ": «ان كان بخطر على قلبك من الجمعة إلى 
الجمعة شيء غیر Al‏ فحرام عليك ان تأتينی». ثم بلزمه الشیخ الخلوة وهي 
زاوية ينفرد بها عن الخلق» ويعين له ذکرا یشغل به لسانه وقلبه فیجلس 
ويقول: الله اف الله أو لا اله الا الله لا اله الا الله ولا يزال يواظب عليه 


۱۹۲ 


حتى تسقط حركات اللسان ويبقى تخيلهاء ثم يسقط اثر تخيلها عن اللسان 
ويبقى معناه ملازماً حاضراً قد فرغ من كل ما سواه. وعند ذلك بقع الحذر 
الشدید من وسواس الشیطان وخواطر الدنیا فیراقبها فی اللحظات 
والأنفاس» ویعرض على شيخه كل ما يجري في قلبه من الأحوال من فترة» 
او ساط او “كسان اضف esi‏ لهذا الست ربط انق دون 
هذا الموضوع بأنواع المجاهدات الثلاث التي مر بيانهاء قائلاً: «قد بینا 
المجاهدات ومراتبهاء وان المجاهدة الأولى مجاهدة التقوى بالورع وهي 
فرض عین وان المجاهدة الثانية مجاهدة الاستقامة» وهی التخلق بخلق 
الق OT‏ والانبیای وهي فرض عين في حق الأنبياء» مشروعة في حق طالب 
الدرجات العلى من الأمة والكلام في كلتيهما کلام في المعارف؛ 
وعلومها من قبيل العلوم الكسبية» وان تصانيف القوم كلها مملوءة بأحكام 
هاتين المجاهدتين من ورع واستقامة» CESS‏ «الإحياء» و «الرعایة» و 
«القوت» وابن عطاء (ee bg‏ «وان المجاهدة الثالثة مجاهدة الکشف 
والاطلاع وهي طلب رفع الحجاب بسلوك خاص على هيئة مخصوصة 
وذكرنا الخلاف في مشروعيتهاء وان الكثير من أحكامها انما هو مستفاد من 
آئمتها الواجدين لهاء إذ ليست مداركها من قبيل الكسب والعلوم المتعارفت 
ولیس في الأوضاع اللغوية ما يمكن التعبیر به عن شيء منهاء ولیس في 
كتب القوم منها الا الاقل وهو الذي تمكن العبارة عنه من كيفية السلوك... 
وأما ما اختص بمواجدها الذوقية من أحكام وتصورات فلم يلموا به» ولا 
أودعوه کتبهم وانما هو من وظيفة الشیخ " ثم يقوم ابن خلدون بعد ذلك 
ببيان مدى حاجة كل مجاهدة فيما يتعلق بحاجة المريد إلى شيخ يتتلمذ 
على يده بعد ان قرر حاجة المجاهدة الثالثة؛ مجاهدة الكشف والاطلاع 


۱۹۳ 


إلى شيخ وسيأتي التفصيل بها بعد هذه الاقتباسات عن بیان مدى حاجة 
كل مجاهدة من هذه المجاهدات إلى شيخ. 

يقول ابن خلدون: «آما مجاهدة التقوى التي هي بالورع فلا بضطر فيها 
إلى الشيخ» انما يكفي فيها معرفة أحكام الله وحدوده أخذت من کتاب؛ 
أو لقنت من alee‏ 

«وأما مجاهدة الاستقامة التى هی التخلق بالقر OT‏ وبخلق الانبیای 
فمحتاجة نی الشیخ المعلم pul‏ الاطلاع علی خلق الفس» وخفاء تلونات 
القلب» وصعوبة علاجها ومعاناتهاء مع انها ليست بفرض عين في حق 
المکلفین. فاذن يتأكد طلب الشیخ في حق صاحب هذه المجاهدة»". 

او سا فخا هه الک والمشاهدة التي مطلوبها رفع الحجاب؛ 
والاطلاع على العالم الروحاني وملکوت السماوات والارض» فانها مفتقرة 
إلى العالم المربي؛ وهو الذي يعبر عنه بالشیخ؛ افتقار وجوب واضطرار لا 
يسع غیره» . 

لقد مر بنا ان ابن خلدون وضع شروطاً خمسة لمجاهدة الكشف 
والاطلاع وقد ذكرت في موضعها وكان يؤكد فى الشرط الثالث من تلك 
الشروط على؛ «الاقتداء بشيخ سالك قد خبر المجاهدات» وقطع طريق اللہ 
وارتفع له الحجاب» وتجلت له الأنوار فهو يعرف أحوالها ويدرج 
المريدين في عقباتها حتى تتاح له الرحمة الربانية» ویحصل له الكشف 
والاطلاع»". 

ان حاجة مشاهدة الکشف إلى الشیخ كما يراها ابن خلدون تقررها 
جملة آمور أو عوامل هي: 
العامل الأول: 

ان هذه المجاهدة وان OLS‏ أصلها من الکتاب والسنة. الا انها من 


14٤ 


التفاريع المحدثة» والرهبانية المبتدعة...» وكأن الشريعة طريق عام 
للمكلفين في حصول النجاة والسعادة بعد الموت» وهذه المجاهدة . 
مجاهدة الكشف والاطلاع - طریق خاص لأهل الهمم في تحصيل بذر 
السعادة الكبرى قبل الموت بنوع من الكشف الحاصل بالموت وكلهم 
مطبقون على اشتراط الشيخ في هذا الطريق... ويوجبون على السالك القاء 
زمامه بيد شيخ قد سلك الطريق» وأفضى به إلى المقصود في المشاهدة 
وعرف غوائل السلوك ومكامن العلل؛ ومواضع الأخطار“. 
العامل الثاني: 

ان صاحب هذه المجاهدة متعرض لحصول صفتين: 

إحداهما: من كسبه واختياره» وهو التصفية عن الخلق الذميم» والتزكية 
بالخلق الحميد. 

والأخرى: خارجة عن قدرته واختياره» وليست من كسبه وهي ما 
رس اکس رفا امكف ساس کات 
نصب عين الشيخ» وبمرأى منه والشيخ قد سلك وعلم فاسد الأحوال من 
صالحهاء وعمن ينشأ صالحها وفاسدهاء وكيف ينشأ وقد خبر ذلك كله 
بالابتلاء والتجربة والمران ولم یقلد فيه الكتب والأخبار ۔استقام السلوك؛ 
زاحت الاو" 
العامل الثالث: 

ان حقيقة هذا السلوك موت صناعى» غايته إخماد القوى البشرية كلها 
حتی یکون اف میت لین SUING tpg is‏ ارول هما 
موت صناعي یمائل الموت الطبيعي.... و کل تعلیم صناعي يساق به آمر 
طبيعي فلا پستقل بدر که إنسان ولابد في تعلیمه من المعلم المرشد" *. 


۱۹۵ 


العامل الرابع: 

وهو أبين في الدلالة على هذا الغرض ٠"‏ ان المعاني التي بني لها هذا 
السلوك. ويقع التفاهم فيها نوعان: نوع من قبيل المتعارف عندما تكون 
الافکار من المدارك المحسوسة أو المعقولة فتضبظه القوائین وتستقل 
بإفادته الكتب والعبارات» وهو صورة السلوك المحسوسة: من قطع العلائق 
عن النفسء والتزام الخلوة والذكر على الهيئة المخصوصة والاقتصار على 
الفروض والرواتب بعد تحصيل مجاهدة التقوى ومجاهدة الاستقامة. ونوع 
آخر لیس من قبیل المتعارف عند الاذهان ولا فی hy peal‏ ولیس من 
اذا رلك السينن yl ally‏ واتطرم لكي بل هی مرن دوف , 
يجدها الانسان في نفسه ولا يقدر ان يصورها لغیره إلا بضرب مثال» أو 
سو yas SSG i‏ ارات لت رل لحار لما 
وهی Lee‏ یعرض للسالك من طواری العلل والأحوال والواردات؛ 
۵0 ها با اس ی 
وخوضه بحر المعرفة والتوحید وهذا النوع هو نكتة السلوك وشره 
وحقيقته التي لا يتم شيء منه دونها... ولیست الکتب مما يفيد ذلك بوجه 
ولا العبارة فلابد من الشیخ الذي میز بذوقه أعيانهاء وفرق بين ضارها 
ونافعها. ثم يقرر ابن خلدون: ان «مجاهدة الکشف هي التي يشترط فیها 
الشیخ المربي لغربتهاء وعظیم الخطر فيهاء و خروح آحوالها وئمراتها عن 
كسب السالك وقدرته واختياره» وانها طریق خاص مغایر لطریق الشرع 
لعام. وأنت تعلم انها محدثة» وانها لم تكن على عهد السلف الأولء فلم 
بعلم منهم بیان LASS‏ سلو كها من الخلوة والذ کر ولا إلمام بثمرتها من 
تجلی الأنوار و کشف الحجاب. بل ريما يباين الكثير من کلماتها -في 
الظاهر - مقتضى الشرع لولا حسن التأویل من آهلها» ٠”‏ «وأما مجاهدة 


yay 


التقوى فهي جادة الشریعة ومضمار النجاة» كما ان مجاهدة الکشف Bole‏ 
التصوف.... وأما مجاهدة الاستقامة فهى جادة القرآن والنبوة وكلا 
المجاهدتین واضحة المأخذ والبیان من الشرع» وابن خلدون یقصد 
مجاهدة التقوی والاستقامة اللذین هما لیستا «بمفتقر تین إلى الشیخ»" مع 
انه مر بنا تحبيذ ابن خلدون لاتخاذ شيخ في مجاهدة الاستقامة إلا ان 
الاشتراط الاساسي للشیخ هو فیما یتعلق بمجاهدة الکشف والاطلاع التي 
قرر ابن خلدون انها جادة التصوف» ثم يرى ابن خلدون في تقریر مدی 
حاجة المرید إلى الشيخ» قائلاً: «والحق انه لابد للسالك من الشيخ» ولا 
يفضي به النقل وحده إلى مطلوبه لا من أجل التفاوت بين التحصیلین كما 
ذکر بل من جل ان مدارك هذه الطريقة لیست من قبیل المتعارف من 
العلوم الکسبية والصنائع» وانما هي مدارك وجدانية» إلهامية» خارجة عن 
الاختیار في الغالب... تحتاج إلى الشیخ الذي يميزها بالعیان والشفاه» ". 

ولعل من المفید والطریف ان نقول ان ابن خلدون قد استقی مادته في 
التصوف ليس من مراجعة شیوخ الطرق الصوفية وانما من قراءة الکتب 
والمراجع الصوفية فهو يقول فی سياق کلام له ما يفيد ذلك کقوله: 
«حسبما استقرینا من کتبهم»۳ أو قوله: «ومن آراد الاطلاع على تفاصیل 
هذا کله... فعلیه بکتب القوم»"" وذلك هو التصوف المعرفي. 


ط - الرمزية الصو فية: 

الرمزية لغة المتصوفة وهی واحدة من الخصائص المشتر کة للتصوف 
الانسانی ٠‏ وتعبر الرمزية اراد المتصوفة الذي تفرضه الطبيعة الذاتية 
للتجربة الصوفیةه بقول آبو سر السراج مولف کتاب اللمع عن ارات 
«معنی باطن مخزون تحت کلام ظاهر لا بظفر به إلا (adel‏ وجاء في 
اللمع أيضاً: «علمنا هذا إشارة فإذا صار عبارة خفي» " ویعلل الكلاباذي 


۱۹۷ 


اللجوء إلى الرمزية خشية من سوء الفهم الذي قد يواجهه الصوفي فإن 
الصوفي يلجأ إلى ألفاظ رمزية حتى ينسب «الی الهذيان» وهذا أسلم من 
رد حق وانکاره»" وهذا التعليل يتأكد عند ابن خلدون وهو تعليل 
الخصوصية» خصوصية التصوف. يقول ابن خلدون: «ولا تظنن ان ألفاظهم 
التي اصطلحوا عليها تفيد غيرهم تصوراً لحقائق معانيهاء وانما تواضعوا 
عليها للكلام فيما بينهم لا لخطاب من لم يذق آذواقهم»" لقد ASE‏ عند 
ابن خلدون المعنى الذي ذهب إليه أبو نصر السراج في كتابه اللمع» وهو 
ان الرمزية لغة خاصة بأهل التصوف لا يتعرف على دلالتها غيرهم. ويتأكد 
هذا التعليل عند القشيري الذي يجمع إلى جانب هذا التعليل» اختصاص 
المصطلح الصوفي بالتصوف شأنه شأن كافة العلوم التي لكل منها لغة فنية 
خاصة بها. يقول القشيري: «اعلم ان من المعلوم: ان كل طائفة من العلماء 
لهم ألفاظ يستعملونها ۔فیما بينهم ‏ انفردوا بها عمن سواهم تواطئوا عليها؛ 
لأغراض لهم فيها من تقريب الفهم على المخاطبين بهاء أو تسهيل على 
أهل تلك الصنعة في الوقوف على معانيهم» بإطلاقها. وهذه الطائفة - اي 
الصوفية ‏ يستعملون ألفاظ فيما بينهم» قصدوا بها الكشف عن معانيهم 
لأنفسهم» والإجمال والسير على من باينهم في طريقتهم؛ لتكون معاني 
ألفاظهم مستبهمة على الأجانب» غيرة منهم على أسرارهم ان تشيع في غير 
أهلها»“ . 

لکن ابن خلدون يضيف تعليلاً آخراً وهو ان اللغة الاعتيادية لا 
تستوعب مقاصد الصوفية إذ إن اللغة وضعت للمعانى المتعارفة من 
J aul‏ ا عسوو اسك لصوتي ليك هت سا ار 
وإليك قول ابن خلدون: «ثم لهم مع ذلك آداب مخصوصة بهم 
واصطلاحات في ألفاظ تدور بينهم؛ إذ الأوضاع اللغوية انما هي للمعاني 


۱۹۸ 


المتعارفة؛ فإذا عرض عن المعاني ما هو غير متعارف اصطلحنا عن التعبير 
عنه بلفظ يتيسر فهمه منه. فلهذا اختص هؤلاء بهذا النوع من العلم الذي 
ليس یوجد بغيرهم من أهل الشریعة الكلام فیه»۳. ثم يؤكد ابن خلدون 
اختصاص الصوفية باصطلاحات خاصة للانفراد عن الجمهور ‏ ولقد مرت 
بنا الإشارة إلى ذلك - فيخبرنا قائلاً: «اقتضى التعليم والمفاوضة في 
المجاهدة الخاصة المنفردة عن الجمهور الانفراد باصطلاح خاص يكون 
في مفاوضتهم وألفاظ مخصوصة بمعان من طريقهم؛ كالمقام» والحال» 
والفنای والبقاء» والمحو والإثبات: والنفس, والروح» والسرء والبواده» 
والهواجم والخواطر والوارد؛ واللوائح» واللوامع» والطوالع...» . ثم 
بستطرد ابن خلدون بذ کر العدید من مصطلحات الصوفية ويقوم بانتقاء 
عدد من المصطلحات الصوفية لیقوم بتفسیرها معتمداً الرسالة القشيرية 
SL LS‏ محمد بن تاویت الطنجی اعتماداً MUS‏ بحسب رأیه» ولکن 
الحقيقة ان ابن خلدون یعید صياغة ما قالهالقشيري ویقوم ALES,‏ عدد من 
المعاني فليس الاعتماد كلياً وذلك من خلال مراجعتنا المصطلحات في 
الرسالة القشيرية ولکنه بستفید إلى حد کبیر من مصطلحات الرسالة 
القشيرية وإليك آمثلة على المصطلحات التي استفاد ابن خلدون من 
القشيري فی شرحها وساعطی ثلاثة أمثلة علیها: 

Le‏ قاله ابن خلدون عن مصطلح: (الخواطر): «شم ان الوارد علی 
الضمیر قد یکون بنوع خطاب ویسمونه الخاطر» وهو من الملك ومن 
الشيطان» ومن 1 SNe‏ 

ما قاله القشيري عن مصطلح الخواطر: «والخواطر خطاب يرد على 
الضمائر وهو قد يكون بإلقاء ملك» وقد يكون بإلقاء شيطان» وقد يكون 


۱ 


أحاديث نفس»" . 
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- ما قاله ابن خلدون عن مصطلح التلوين والتمكين: «ثم المريد ما دام 
مترقيا في الاحوال يقولون: هو في تلوین فإذا وصل إلى الغاية واستولى 
على المطلوب قالوا: هو في تمكين» ". 

أما ما قاله القشيري فهو: «فما دام العبد في الطريق فهو صاحب تلوين» 
لانه يرتقي من حال إلى حال» وينتقل من وصف إلى وصف ویخرج من 
مرحلة ويحصل في مربع فإذا وصل تمکن» . 

- آما ما رواه ابن خلدون عن مصطلح الزهد فهو: «وكذا الزهد؛ فزهد 
العوام ترك الحرام» وزهد الخواص ترك الفضول من الحلال» وزهد 
العارفين ترك ما بشغل العبد عن الله»"". 

أما ما رواه القشيري عن الزهد بالمنظور المحافظ فهو: «وقال أحمد بن 
حنبل: الزهد على ثلاثة أوجه: ترك الحرام» وهو: زهد العوام والثاني: ترك 
الفضول من الحلال وهو زهد الخواص. والثالث: ترك ما يشغل العبد عن 
الله تعالى» وهو زهد العارفین» . 
ي - العلاقة بين التصو ف والفقه: 

ابتداء نعترف «بأن الفقهاء لم يتخذوا موقفاً معادياً من التصوف الملتزم 
بالكتاب والسنة ولکن تحقق هذا الموقف كان نتيجة استشعار الفقهاء 
بظهور رجال في التصوف استخدموا التأويل الرمزي لتأويل الق OT‏ 
وطرحوا نظريات فلسفية فى التصوف اتخذت عناوين الحلول والاتحاد 
والوحدة. وحینما نظر ابن خلدون إلى التصوف من جهة صلته بالفقه ميز 
بين تصوفين: تصوف معتدل يقف عند حدود التجربة الصوفية من دون 
طرح نتائج أو محاولة إحداث نتائج فلسفية للمعطيات الشعورية للتجربة 
الذاتية للمتصوف وهي تجربة ذوقية وجدانية شديدة الفردانية تعتمد 
تجاوز نطاق العقل النظري فهي تجربة روحية» وميز ابن خلدون تصوفا 
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آخراً يعتمد على صياغة التجربة الشعورية الصوفية صياغة فلسفية يطرح 
من خلالها - كما قلنا ‏ نظریات فلسفية فى الوجود. 

فمن جهة التصوف الملترم بحدود الکتاب والسنة یری این لخاد ونا انه 
إلى جانب الفقه یشکلان علاقة توافق» ولهذا فهو قد عالج الصلة بين 
التصوف والفقه و کان یقف في خلفية هذه المعالجة تصوف المحاسبي 
مؤلف کتاب: «الرعاية لحقوق الله»» والسهروردي البغدادي مؤلف کتاب: 
«عوارف المعارف» وأبي حامد الغزالي مؤلف کتاب «إحياء علوم الدین» 
فتصوفهم هو التصوف ذلك ان ابن خلدون یری ان «التصوف الفلسفي 
ليس تصوفاً بل هو صناعة عقلية أي فلسفة... كل ما يبقى من التصوف هو 
تلك التجربة الذاتیة أي تلك «المعرفة» اللدنية التی لا تقبل النقل ولا 
التوصیل إلى الغیر... انه «ذوق» ولا شىء غیر ذللت)*۱ والحقيقة ان ابن 
۳ انم سرف ا اليش ا في OES‏ و a‏ 
والمجاهدات. ان الذي لا ينقل إلى الغير هو علم المكاشفة فقط بحسب 
وجهة نظر ابن خلدون -و كما سيتبين في الفصل الرابع ‏ وليس يقتصر 
التصوف على علم المكاشفة» ثم ان المتصوفة أنفسهم لم يؤكدوا الكتابة 
gully‏ كلما | كدو السل Spall)‏ ما بهتا هو ما Lay Lye‏ اکدناه 
قبل سطور ا ان این خلدون بنکر «لتصوف المتطرف الخارج عن الزهد 
والتقوی و حصوصاً أقوال المتأخرين من المتصوفة الذین ألفوا الشطح أو 
قالوا بالحلول والوحدة» ") وهکذا تکون الصلة بين الفقه وبين التصوف 
غير الفلسفی علاقة تکامل؛ ویقارن ابن خلدون بين الفقه والتصوف في 
قوله: «وغاية أهل العبادات... انهم يأتون بالطاعات مخلصة من نظر الفقه... 
وهولاء - الصوفية د يفون عن نتائجها بالأذواق والمواجید» ۳ «وصار 
علم الشريعة على صنفین: صنف مخصوص بالفقهاء وأهل الفتیا وهي 


الأحكام العامة في العبادات والمعاملات؛ وصنف مخصوص بالقوم في 
القیام بهذه المجاهدة ومحاسبة النفس عليهاء والكلام في الأذواق 
والمواجد العارضة في طريقهاء وكيفية الترقي فيها من ذوق إلى ذوق؛ 
وشرح الاصطلاحات التي تدور بينهم في alls‏ 

ويقول في موضع آخر: «ان نظر الفقيه ونظر المتصوف يجتمعان فيما 
بخص المكلف في نفسه من أعمال الجوارح في عبادته وتناوله 
لضرورياته» ويمتاز المتصوف والمتورع بالنظر في أفعال القلوب 
واعتقاداتها وتلوناتهاء يميز المحمود من المذموم والمنجي من المهلك؛ 
والداء من الدواء ويمتاز الفقيه بالنظر فيما يعم المكلفين من المعاملات» 
ek Ny‏ والبیوعء والحدود وغير ذلك من أبواب الفقه»". 

ان نظرة ابن خلدون هذه تتماثل بل ومتأثرة مع الأساس الذي أقام 
الغزالي بناء كتابه «الإحياء» عليه وهو المزاوجة والملاءمة بين أبواب 
التصوف وأبواب الفقه على الرغم من ان لابن خلدون نظرة تتمايز عن 
موقف الغزالي فيما بخص الصلة بين نظر الفقيه ونظر المتصوف ‏ سأتناولها 
في الفصل القادم لكن التأثر بالغزالي كما سيتبين أكبر من التمايز عنه عند 
ابن خلدون. 

وقبل الانتقال إلى الجانب الآخر لنظرة ابن خلدون إلى الصلة بين الفقه 
والتصوف الفلسفى» نقف عندما ذكره ابن خلدون من حكاية عن الجنيد 
os EER‏ افو الفقه وما يتعلق به من الجدل 
<a CNEL,‏ ال ۶۹9۷۷۶ ٰ9 اس را 
عن قوم مر بهم من المتکلمین يفيضون فیه؛ فقال: ما هژلاء؟ فقيل قوم 
ينزهون الله بالأدلة عن صفات الحدوث وسمات النقص فقال: (نفي العیب 
حیث يستحيل العیب عیب) " ویعلق ابن خلدون على ذلك اقداً وجهة 


۳۲ 


نظر الجنيد قائلاً: «ولكن فائدته فی آحاد الناس وطلبة العلم فائدة معتبرة» 
إذ لا يحسن بحامل السنة الجهل بالحجاج النظرية على عقائدها»'” ان 
الجانب الآخر للصلة بين الفقه والتصوف الفلسفي يتمثل بحالة الصراع 
المستمرة بين الفقهاء والصوفية أصحاب نظريات الحلول والاتحاد 
والوحدة " كما مر بنا. لقد دخل ابن خلدون بدوره إلى جانب الفقهاء ضد 
التصوف الفلسفي مرة بأشكال النقد المنهجي الذي سيتوضح في الفصل 
القادم ومرة بشكل فتوى فقهية أصدرها هذا المفكر في شأن التصوف ميز 
فيها بين تصوفين وإليك الفتوى التي توضح الجانب الآخر للصلة بين 
التصوف الفلسفى والفقه وهى أي الفتوى ‏ واضحة ببیان ذلك. قال: 
«العلامة قاضي القضاة پر سر ابن خلدون: ان dm pb‏ 
المتصوفة منحصرة في طریقین: الأولى» وهي طريقة السنة» طريقة سلفهم 
الجارية على الكتاب والسنة والاقتداء بالسلف الصالح من الصحابة 
والتابعین. والطريقة الثانية» وهي مشوبة بالبدع» وهي طریق قوم من 
المتاخرين» يجعلون الطريقة الاولى وسيلة إلى كشف حجاب الحس؛ 
لأنها من نتائجها ومن هؤلاء المتصوفة: ابن عربي» وابن سبعین؛ وابن برجان 
(ت لمهم ۱۱۳۵م) وأتباعهم ممن سلك سبیلهم ودان بنحلتهم؛ ولهم 
تواليف كثيرة مشحونة بصریح الكفر» ومستهجن البدع» وتأویل الظواهر 
لذلك على آبعد الوجوه وأقبحها بما يستغرب الناظر فیها من نسبتها إلى 
الملة» أو عدها في الشريعة. ولیس ثناء أحد على هؤلاء حجة ولو بلغ 
المثني ما عسی ان يبلغ من الفضل, OY‏ الکتاب والسنة أبلغ فضلاً وشهادة 
من كل أحد. وأما حکم هذه الکتب المتضمنة لتلك العقائد المضلة وما 
يوجد من نسخها بأيدي الناس؛ مثل «الفصوص» و «الفتوحات المكية» 
لابن عربي و «البد» لابن سبعین و (خلع النعلين» لابن قسي (ت ۵5ه/ 


۳.۳ 


٤ءع)‏ فالحكم في هذه الكتب وأمثالها إذهاب أعيانها متى وجدت 
بالتحريق بالنار» والغسل بالماء» حتى يمحى أثر الکتاب؛ لما في ذلك من 
المصلحة العامة في الدين» بمحو العقائد المختلة؛ فيتعين على ولي الامر 
اراق هذه الکتب Lads‏ للمفسدة العامة» ویتعین علی من كانت عنده 
التمکین منها للاحراق»"" وسنری ان ابن خلدون سيتجاوز هذه اللغة 
العنيفة التي لا تتسق مع لغة الحوار النقدي في الفلسفة إلى النقد المنهجي 
والعرض الجید لاراء فلاسفة الصوفية أصحاب Sb bi‏ و حدة الوجود 
والو حدة المطلقة. 


الهوامش: 


-لقد تطرقنا في مقدمة الرسالة إلى نظرة محمد عابد الجابري في فصل جهود 
المدرسة المغربية في الفكر العربي الإسلامي عن المدرسة المشرقية في الفكر العربي 
الإسلامي وهما مدرسة واحدة كما يتوضح من اعتماد ابن خلدون الغزالي وغيره من 
مفكري المشرق العربى» ينظر مقدمة الرسالة والإحالة فى الهامش إلى رأي محمد عابد 
a‏ : : 

' ولد ابن خلدون في تونس في غرة رمضان سنة ۷۳۲ (۱۳۳۲م) في أسرة أندلسية 
نزحت من الأندلس إلى تونس في أواسط القرن السابع الهجري وهو ولي الدين عبد 
الرحمن بن خلدون. ويرجع أصله إلى العرب اليمانية؛ وقد عاش حياته متقلباً في رحلات 
بين المغرب والمشرق واستقر في الردح الأخير من حياته في مصر وله من المؤلفات لباب 
المحصل في أصول الدين وكتاب العبر (تاريخ ابن خلدون) وكتابه الأشهر (مقدمة ابن 
خلدون) وكتاب شفاء السائل لتهذيب المسائل وكتاب التعريف بابن خلدون ورحلته غربا 
وشرقاً وهو الكتاب الذي سجل فيه سيرته الذاتیة وأغنانا بذلك عن كتابة سيرته وله مؤلفات 
أخرى وقد توفي الفيلسوف والمؤرخ الكبير في السادس والعشرين من رمضان سنة ثمان 


Yee 


وثمانمائة (PVE)‏ وقد بلغ الثامنة والسبعين من حياة باهرة حافلة بجليل الحوادث وروائع 
الفكر والابتکار وقد ترجم لحياته العديد من الأقدمين والمعاصرين وممن عاصره وترجم 
لحياته الحافظ بن حجر العسقلاني في كتابه «رفع الأصر عن قضاة مصر» وشمس الدين 
السخاوي في كتابه «الضوء اللامع في أعيان القرن التاسع» وأبي المحاسن بن تغرى بردى 
في كتاب «المنهل الصافي» ولسان الدين الخطيب في کتابه «اللإحاطة في تاريخ غرناطة» 
وقد جمع هذه التراجم الأستاذ محمد عبد الله عنان في نهاية كتابه: (ابن خلدون» حياته 
وترائه الفكري»مطبعة مصرءالقاهرة»ط ۱ ۱۳۷۲ھ / ۱۹۵۳م والکتاب نفسه فيه ترجمة واسعة 
لحياة ابن خلدون اقتطفنا منها النبذة المذ کورة آنفأ بنظر:المصدر نفسه»ءص ۰۱۳۰۱۶۶ 

"-ابن خلدون» شفاء السائل لتهذیب المسائل تحقيق وتقدیم الأب اغناطیوس 
الیسوعی؛ المطبعة الكاثوليكية» بيروت» ۱۹۵۹ء مقدمة المحقق» ص AV‏ 

*-ابن خلدون» شفاء السائل لتهذيب المسائلء تحقیق محمد بن تاويت الطنجي: 
استانبول؛ ۱۹۵۷م مقدمة المحقق» ص بط. 

*- ينظر: اليسوعي» الأب اغناطیوس عبده خليفة مقدمته لتحقیقه کتاب شفاء السائل» 
ص۹ فما بعد‌ها. 

' - ينظر: التليلي: د. عبد الرحمن؛ مفهوم التصوف عند ابن خلدون» مجلة الحياة 
الثقافية» وزارة الثقافة بالجمهورية التونسية العدد ۳ السنة ۱۹۹۲ء هوامش البحث ص AN‏ 

" - ينظر: الیسوعي؛ اغناطیوس عبده خلیفة مقدمة تحقیقه لکتاب شفاء السائل لابن 
خلدون» AN‏ 

7 بنظر: بدويد.عبد الرحمن:م لفات ابن خلدوندار المعارف بمصر ۱۹۲۲م»ص ۲۲. 

 '‏ وافي؛ د. علي عبد الواحد. الجزء الأول الخاص بالدراسة من تحقيقه لمقدمة ابن 
خلدون» لجنة البيان العربي» ط٢‏ ۱۳۸۵ھ / ۵٦۱۹م‏ ص ۱۹۰. 

المصدر نقسه الصفحات ۰۱۸۷ ۱۸۸ ۱۸۹ ۰۱۹۰ 

'' - ينظر: ابن الخطیب. لسان الدين» الاحاطة في أخبار غرناطة» حققه ووضع مقدمته 
وعلق حواشیه محمد عبد الله عنان مکتبة الخانجي القاهرق ط ۱. ۱۳۹۵ه/ ۱۹۷۵م م۳ 
ص ۵۰۷ ٣١٠۸‏ ولاحظ خلو قائمة المولفات ليس من کتاب شفاء السائل فقط وانما من 


کتاب العبر و کتاب المقدمة OY Lad‏ هذه جمیعاً من المؤلفات اللاحقة وترجمة أبن 
خلدون کتبت في وقت مبکر من حياة ابن خلدون حیث قتل ابن الخطیب قبل وفاته. 

'' ینظر: بدوي د. عبد الرحمن» مولفات ابن خلدون» ص NAW‏ 

۳ -المصدر نفسه ص NY‏ 

* -یرجح أحد الباحئین ان یکون GES‏ شفاء السائل قد ألف بعد المقدمة. بنظر: 
حسن» محمد عبد الغني ابن خلدون بين الشاعرية والشعويية والتصوف. المجلة القاهرةه 
العدد ۵۳ السنة الخامس ذو القعدة ۱۳۸۰ه/ مایو ۱۹7۱ ص٦٦.‏ 

* -بدوي مولفات ابن خلدون؛ ص NO‏ 

المصدر نفسه» ص ۱۱ ۰ ۲۵. 

۳ - المصدر نفسه» ص ۲۵. 

" -عنان محمد عبد call‏ ابن خلدون وتراثه الفكري» مطبعة لجنة التأليف والتر جمة 
والنشر القاهرة» ط ۳ ۱۳۸۵ه/ 6م ص AW‏ 

" المصدو نقسه ص AVY‏ 

" - ینظر: مدكورء د. آبراهیم بيومي» ابن خلدون الفیلسوف ضمن أعمال مهرجان ابن 
خلدون, القاهرق ۲٦۱۹مء‏ ص ۱۲۷. 

'' - فخري د. ماجد تاريخ الفلسفة الاسلامیق ص $10 

" - ينظر: فروخ عم تاريخ الفکر العربي إلى أيام ابن خلدون» ص ۷۰۸ 

۳ ینظر: شمس الذین, د. عبد الأمیر» الفکر التربوي عند این خلدون وان SIV‏ دار 
اقرأء بیروت» ط٢‏ ۵۱۶۰۳/ ۱۹۸۲ع» ص8 (الهامش). 

- ینظر: الحصري ساطع: دراسات عن مقدمة ابن خلدون مكتبة الخانجي بمصر 
ومكتبة المثنى ببغداد ١197م‏ ص NA‏ 
MAHDI, MUHSIN, IBM KHALDUN'S PHILOSOPHY OF‏ ۴ 
HISTORY, (GEORGE) AILEN AND UNWIN LTD, RUSKIN HOUSE,‏ 

LONDON, 1975, P:297 (tou). 
ينظر: العظمة عزيز» ابن خلدون وتاريخه» ترجمة عبد الكريم ناصیف. دار الطليعة‎ - ۳ 


۳۰۹ 


للطباعة والنشر» بيروت» ط ۰۲ ۷ء ص 6. 

۳ - ينظر:كروء أبو القاسم محمد العرب وابن خلدون, الدار العربية للكتاب» تونس؛ ط 
۳ ۷ ص ۹۰ يؤيد كرو ما ذهب إليه بدوي من نسبة رسالة (شفاء السائل) إلى ابن 
خلدون. 

۳ - بنظر: الجبوري د. نظله أحمد نائل» فلسفة وحدة الوجود قائمة المصادر 
والمراجع» ص ۲۶۰. 

 '*‏ ينظر: بنشريفة» محمدہ ابن تاويت الطنجي محققاً UY‏ ابن خلدون ضمن (أعمال 
ندوة ابن خلدون بمناسبة مرور ستة قرون على تأليف المقدمة» منشورات كلية الآداب 
والعلوم الانسانية: الرباط» ۱۹۷۹مء ص AW‏ 

"ابن خلدون» عبد الرحمن أبو زید. التعريف بابن خلدون ورحلته شرقاً وغرباه 
تحقيق محمد بن تاويت الطنجى» مطبعة لجنة التأليف والترجمة والنشرء القاهرق ۱۳۷۰ه/ 
١م‏ ص۲۷۹ وینظر: ص ۳۱۲ ۳۱۳ وينظر أيضاً عن تولى ابن خلدون رئاسة خانقاه 
پیرس: FISCHEL, J. WALTER, IBN KHALDUN IN EGYPT,‏ 

UNIVERSITY OF CALIFORNIA PRESS, BERKELEY AND 
LOSANGELES, 1967, P.28. 

'' ينظر: بل الفرد مادة (ابن خلدون) دائرة المعارف الإسلامية» م۱ء ص ۱۵۵. 

"ابن خلدون التعریف» ص 709 ۲۲۰ 

"۳ -المصدر نفس ص NY‏ 

۳ -داثرة المعارف الاسلامية م۰۱ (مادة: ابن خلدون) ص١٥۱‏ وینظر: لا کوست» 
ايف العلامة ابن خلدون» ترجمة د. میشال سلیمان دار ابن خلدون بیروت؛ ط ۱ ۱۹۷۵ء 
ص JYY‏ 

۳ - الجابري؛ محمد عابد» فکر ابن خلدون ‏ العصبية والدولة - معالم نظرية خلدونية في 
التاريخ الاسلامي» دار الشژون الثقافیق بغداد؛ دار النشر المغربية» د. ت» ص ۷ 

™ المصدر نفسه.ءص AY‏ 

۳ الشکعة,د.مصطفی: الأسس الاسلامية فى فکر ابن خلدون ونظر یات الدار المصرية 


۳۷ 


۔اللبنانیة القاهرة» ط٢‏ ۱6۰۸ه/ ۱۹۸۸م ص ۲۹. 

۳ عنانء محمد عبد الله ابن خلدون وتراثه الفكري ص۳۸ وينظر نماذجاً من شعر 
ابن خلدون ص ۳۶ ۳۷ المصدر نفسه. 

”۔المصدر نفسه. ص 84. 

'*- مدكورء د. إبراهيم بيومي» ابن خلدون الفيلسوف ضمن أعمال مهرجان القاهرة» 
ص AYA‏ 

'*- عفيفيء أبو العلاء موقف ابن خلدون من الفلسفة والتصوف ضمن أعمال مھرجان 
ابن خلدون. القاهرق ص NEY‏ 

۔ لا کوست. ایف. العلامة ابن خلدون ص758. 

۳" -وافي د.علي عبد الواحد. الجزء الأول (الخاص بالدراسة) من تحقیقه لمقدمة ابن 
خلدون» ص VEY‏ وقارن: عنان» محمد عبد ال ابن خلدون وترائه الفكري» ص ۰۱۱۳ ۱۱۶. 

** - عفيفيء أبو العلاه موقف ابن خلدون من الفلسفة والتصوف» ضمن أعمال مهرجان 
ابن خلدون» ص NEY‏ 

“ابن خلدون شفاء السائل تحقیق وتقدیم: الطنجي» مقدمة المحقق ص که. 

انی الشیخ عبد القاهر» عوارف المعارف دار الکتاب العربيبیروت:ط ۱ 
م ص ۵۷. 

۳" -ینظر: نيكلسون» ارنولد» في التصوف الاسلامي وتاریخه ت: آبو العلا عفيفي 
مطبعة لجنة التألیف والترجمة والنشر» ۸۱۳۷۵/ ۱۹۵٩‏ الصفحات ۲۸ - LV‏ 

المصدر نفسه ص .١‏ 

أ*-الجنيد بن محمد آبو القاسم (ت ۲۹۷ه/ ۹۰۹م) من مشاهیر الصوفية» صحب السري 
السقطي والحارث بن أسد المحاسبي ومحمد بن علي القصاب. ینظر ترجمته عند: أبي عبد 
الرحمن السلمي» طبقات الصوفیة. ص 100 فما بعدها وینظر الرسالة القشیر ی ج ۱» ص ۱۳۲ 
فما بعد‌ها. 

'* - أبو الحسین أحمد بن محمد النوري صدیق الجنید وصحب السري السقطي 
ومحمد بن علي القصاب (ت ۲۹۵ه/ ۹۰۷م) ینظر: ترجمته في طبقات الصوفية» ص ۱۹۶ 


۰۸ 


فما بعدها وينظر الرسالة القشيرية» ج ۱ ص ۱۶۰ فما بعدها. 

" القشيريء أبو القاسم عبد الكريم بن هوازن الرسالة القشيرية» تحقيق د. عبد الحليم 
محمود ومحمود الشریف مطبعة حسان: القاهرق ۱۹۷۰مء ج ۲ ص .001١‏ 

۳" - أبو محمد أحمد بن محمد بن الحسين الجريري من كبار أصحاب الجنید وصحب 
سهل بن عبد الله التستري (ت ۱ھ / ۳ بنظر ترجمته في: طبقات الصوفية» ۹ فما 
بعدها وینظر الرسالة القشيرية Ve‏ ص VV‏ فما بعدها. 

محمد بن علي القصاب (ت ٢۲۷ھ‏ / ۸۸۸ م) كان أستاذ الجنید ینظر طبقات 
الصوفية» ص ۰۱۵۹ وینظر الهامش (ج) أسفل الصفحة. 

"-رویم بن أحمد ین زید آبو محمد البغدادي من متصوفة بغداد (ت ۳۰۳ه/ ۱۵٩م)‏ 
بنظر ترجمته في: طبقات الصوفية» ص ۱۸۰ فما بعدها وینظر الرسالة القشيرية» ج۱ء ص 
٤‏ فما بعدها. 

“هو سمنون بن حمزة المحب» صحب سريا السقطي ومحمد بن علي القصاب» كان 
يتكلم في المحبة بأحسن کلام مات بعد الجنيد» بنظر ترجمته في: طبقات الصوفية» ص 
۵ فما بعدها وينظر الرسالة القشيرية» ج ۱» ص ۱۵۲ فما بعدها. 

“هو محمد بن على بن جعفر الكتانى» أصله من بغداد» صحب الجنيد وأبا سعيد 
الخراز وأبا الحسين النوري (ت ۳۲۲ه/ ۹۳۳م) بنظر ترجمته في طبقات الصوفية» ص ۳۷۳ 
فما بعدها وينظر الرسالة القشيرية» ج١ء‏ ص ۱۹۰ فما بعدها. 

** ابن خلدون, شفاء السائل» ص٤۸‏ - .4٩‏ 

* المصدر نفسه» ص ۱۸. 

.44 المصدر نفسه» ص‎  *' 

"ابن خلدون, شفاء السائل» ص ۷۰ وعن تعریف التصوف عند ابن خلدون ينظر 
فتاح د. عرفان عبد الحمید نقد ابن خلدون للتصوف. مجلة الرسالة الإسلامية؛ العراق 
العددان ۱۷۰ و ۸۱۷۱ ۱۶۰۶ه/ 1985م ص ۱۱۸ فما بعدها. 

'>۔السراج أبو نصر اللمع» حققه وخرج أحاديثه د. عبد الحلیم محمود وسرور طه 
عبد الباقي دار الکتب الحدیثق مصرء ۰٦۱۹م‏ ص EV‏ 


۳۹ 


" ۔ ينظرء بسيوني» د. إبراهيم» نشأة التصوف الإسلامي؛ الصفحات ۸۱۰ 21١‏ ۱۲ فما 
بعدھا۔ 

”۔ ينظر: الرسالة القشيرية» ج٢‏ ص ۵۵۰ - 001. 

™ ۔ ينظر: بحث الشيبي» د. كامل مصطفىء رأي في اشتقاق كلمة صوفيء مجلة كلية 
الآداب» ۲ ام (مستلة)؛ البحث كله قائم على الدفاع عن هذه النظرية وهي إرجاع الكلمة 
إلى بني صوفة وهم قوم في الجاهلية كما بينا في المتن. 

۳ - ینظر: بسيوني» نشأة التصوف الاسلامي» ص١٠‏ ونقلاً عن زيدان» جرجي: تاريخ 
آداب العربية» ج ۲» ص ۳۲۲ لا يذ كر الطبعة ولا المكان ولا التاريخ وينظر حول الأصل 
اليوناني لكلمة: هلال د. إبراهيم التصوف الإسلامي بين الدين والفلسفة» ص۲۷ فما 
بعدها. 

۳ ابن خلدون, المقدمة» دار الشعب» د. » د. ت. طبعة معتمدة على الطبعة التي هي 
من تحقيق د. علي عبد الواحد وافي» ص ۶۳۹. 

 '*‏ المصدر نفسه. 

7 القشيري الرسالة القشیریق ج ۲ ص 00% 

" ابن خلدون» شفاء السائل» ص ۱۵ ٦۱ء‏ ۱۷ وینظر حول fal‏ الصفة تفصيل في 
الفصل الاول فقرة أهل الصفة. 

'" ۔ابن خلدون؛ شفاء السائل» ص ۱۸. 

-ابن خلدون» المقدمق ص EY‏ 

 ""‏ المصدر نفسه. 

sical و‎ 

۳ -ابن خلدون» شفاء السائل» ص ۱۱. 

۳ - المصدر نفسه ص ALN‏ 

'" يشير إلى حديث آنس بن مالك وأوله: Shy‏ على الناس زمان القابض على دينه 
کالقابض على الجمر» وهو حديث حسن كما في فيض القدير 405/5 ووصف ابن تيمية 
الحديث «هذا حديث مأئور من السنن» نقلاً عن الطنجي في تحقيقه لكتاب شفاء السائل» 


۰ 


ص ۰۱۰ هامش المحقق رقم 5 

™ -ابن خلدون: شفاء السائل» ص ۰۱۱-۱۰ 

.42١ خلدون» المقدمة» ص‎ ile.” 

ا خلدون» شفاء السائل» ص٦‏ 

'“-الحديث في صحيح مسلم (409-1408/9)) وسنن ابن ماحه (۷۸/۲) وشرح 
الإحياء )15/٠١(‏ والحلية (48/4) (۷/ (VE‏ نقلاً عن الطنجى فى تحقيقه لشفاء السائلء 
هامش المحقق رقم ٤‏ لا يذ کر المكان والتاريخ والطبعة. 

oe‏ خلدون» سفاء السائل» ص۷ 

"ابن خلدون» فتوى ابن خلدون فى شأن التصوف» بذيل كتاب شفاء السائل» تحقيق 
الطنجی؛ ص ۱۱۰. 

”- ينظر:ابن خلدونالمقدمةص ٤٤٥٤٤٤١‏ وینظر:ابن خلدون.شفاء السانل.ص ۸۷۰ ۵۷. 

ty ۳‏ د. عبد الله الفکر الأخلاقى عند ابن خلدون الشركة الوطنية للنشر 
والتوزيع» الجزائر» ط ۲ ۱۳۹۵ھ / ۵ء ص٥٥٠‏ 

”* الجابري» محمد عابد» ابستيمولوجيا المعقول واللامعقول فى مقدمة ابن خلدون 
(ضمن أعمال ندوة ابن خلدون بمناسبة مرور ستة قرون على تأليف المقدمة)» ص AY‏ 

'٭۔فتاح د. عرفان عبد الحميد» نشأة الفلسفة الصوفية وتطورهاء ص NYY‏ 

” ينظر نص ابن سيناء ابو علي (BETAS)‏ في: الاشارات والتنبيهات مع شرح نصير 
الدین الطوسی. تحفیق: سليمان (lus‏ القسم الثالث والرابع» دار المعارف بمصر» ۸ء 
ص ۸۵۱ والنص مماثل وهو: ((جل جناب الحق ان يكون شريعة لكل وارد أويطلع عليه 

“ابن خلدون المقدمة» ص $60 

aaa glee 

ae keine”‏ » كامل مصطفىء الصلة بين التصوف والتشيع؛ دار الأندلس» بيروت» 
د. تء ج ۰۱ ص ۰1۸۳۱ ۸ OV‏ 

المصدر نفسه» ص ۳۷۲. 


۲۱ 


" -بنظر: المصدر نفسه ص٦۳۸‏ وينظر الحالات فی الهامش إلى طبقات الصوفية 
للسلمي والرسالة القشيرية وتذكرة الأولياء للعطار ونفحات الأنس لجامي وينظر عن الصلة 
بين التصوف والتشیع» محمود» د. عبد القادرء الفلسفة الصوفية في الإسلام» ص ۸۱۵۱ ۱۵۹ 
ومواضع أخرى وينظر ایضا مبارك» زكيء التصوف في الأدب والاخلاق» ج 1 ص ۲۷. 

” -الشيبي؛ كامل مصطفی, صفحات مكثفة من تاريخ التصوف الاسلامي دار 
المناهل؛ بیروت: ط ۰۱ ۱۹۹۷ ص ۱۰۹ - ۱۰۷. 

- ینظر: مقدمة الطنجي لشفاء السائل» ص لا. 

۳ الحدیث في الإحياء ۳ ۷ والبخاري ۸/ ۱۲۳ ومسند أحمد ۵۳/۲ 
۳ وألفاظه تختلف. نقلاً عن الطنجي/ تحقيقه لشفاء السائل/ ص ۱۹ هامش رقم ٦‏ 

“ابن خلدون شفاء السائل» ص ۱۹. 

۳" الجابري د. علي حسين» الرؤية الخلدونية لقدرات الانسان العقلية (الخارقية)؛ 
مجلة GUT‏ عربية؛ العدد ۱۰-٩‏ أيلول تشرین الاول بغداد/ ۱۹۹۵م» ص۱۹۔ ۲۲. 

“۔ بنظر: ابن خلدون. شفاء السائل» ص۲۲ ۲۳. 

-ینظر ابن خلدون» شفاء السائل» ص ۲۲ ۲۳. 

''' - ينظر ابن خلدون: المقدمة » ص ۹۰. 

''' - ينظر: ابن خلدون» شفاء السائل» ص٢٦۲۔‏ ۲۷۔. 

'' -المصدر نفسه. ص ۳۰. 

'”' لقد فعل برتراند رسل مثلما فعل ابن خلدون فأرجع التصوف إلى أربعة خصائص 
لکنها تختلف عما هي عند ابن خلدون وذلك کتابه: التصوف والمنطقء ينظر: 
Russell, B: Mysticism and logic Acollect of essays penguin‏ 

Books,London, 1954, PP: 15, 16, 17. 

.۲۰ - ۱٩ الجابري د. علي حسين: الرؤية الخلدونية... (مصدر سابق) ص‎  "* 

۳ -قارن رأي ابن خلدون بعلم الکشف مع ما يوجد عند. الباحث. المعرفة الصوفیت 
ص۲۲۲ ۰ ۲۲۹. 

۳ - ينظر عن الأصناف الأربعة من کلام الصوفية تقسيماً وتعليقاً من ابن خلدون؛ 


۳۲ 


المقدمة. ص 44۷ - 44۸. 

7 -ینظر: ابن خلدون المقدمت ص SEA‏ 

“' ابن خلدون» شفاء السائل» ص 00 

۳ المصدر نفس ص NA‏ 

NYO د. عرفان عبد الحميد» نشأة الفلسفة الصوفية وتطورهاء ص‎ eg bd.” 

فصن الاخ فى BUS‏ تحت له مرف الال كار نة لنظرية الظرق 
الصوفي: مجلة آداب المستنصرية العدد ٢۲ء‏ ۱۹۹۵م ص OVO OVE‏ 

۔السراج» أبو نصر (ت ۳۷۸ھ/ ۹۸۸م)ء اللمع» ص WV‏ 

۳ -بلائیوس ابن عربی» حياته ومذهیه» ص NAY‏ 

۳ -فتاح د. عرفان عبد الحميد؛ نشأة الفلسفة الصوفية وتطورهاء ص ۱۳۵. 

۳ ابن خلدون, شفاء السائلء ص ۸۷. 

۳ أبو القاسم عبد الکریم بن هوازن الليسابوري الشافعي (٣۳۷ھ‏ ۔ 470ه/ ٦۹۸م‏ - 
۲ء عربي من قبيلة قشیر بن کعب أستاذه آبي علي الدقاق؛ وهو مؤلف الرسالة 
القشيرية وله مؤلفات أخرى منها لطائف الاشارات في تفسیر الق رآن ینظر ترجمته في 
مقدمة المحققين للرسالة القشيرية» ج ۱» ص۱۸ - ۲۳. 

۳ القشيري الرسالة القشيرية» ج » ص ۳۲۰ وینظر باب المجاهدة المصدر نفسه 
ص ۳۲ ۳۳۵. 
سوا عطاء الله الاس‌کندري توفي (۷۰۹ھ/ ۱۳۰۹م) من أشهر متصوفة مصر 
المتأخرين» قامت بينه وبين ابن تيمية خصومة» اشتغل بتدريس التصوف والفقه في القاھرق 
بنظر تر جمته عند: التفتازاني» أبو الوفا الغنيمي» ابن عطا الله الإسكندري وتصوفه مكتبة 
القاهرة الحديثة, القاهرة» ط ۰۱ ۱۹۵۸ء. 

۳ - بنظر ابن خلدونءشفاء السائل »ص ۳۳ YE‏ 

'''-المصدر نفسه» ص EY‏ 

''' ابن خلدون شفاء السائل»ص 5-70". 

المصدر نفسه. 


۳۳ 


۱۳۳ 


المصدر نفسه. ص LV‏ 

''' ۔ ینظر: ابن خلدون» شفاء السائل» ص ۰۳۷ ۳۸. 

'''۔ المصدر نفسه» ص ۳۹. 

''' -المصدر نفسه» ص ۶۷ وراجع عن ذلك دراسة الد کتور علي حسين الجابري: 
الرؤية الخلدونية YY 1١9‏ 

۳ -محمد بن موسى أبو بكر الواسطيء كان يعرف بابن الفرغاني» توفي (بعد ۳۲۰ه/ 
۲ من أصحاب الجنید وأبي الحسين النوري ينظر ترجمته في: طبقات الصوفية 
للسلمي» ص ۳۰۲ فما بعدها وينظر أيضاً الرسالة القشیریق ج۱» ص ۱۷۶ فما بعدها. 

۳ بنظر عن الشروط الخمسة للمجاهدة ASUS‏ شفاء السائل» ص 38 6۰ .٤١‏ 


۱۳۹ 


المصدر نفسه.ص 4۳. 

''' -الرسالة القشیریةه ج٢؛‏ ص ۷۳۵ 

'''-المصدر نفسه. 

الرسالة القشیریق ج »ص >۱۳. 

-ینظر للباحثء الأصول التاريخية لنظرية الطريق الصوفي» ص OAV‏ 

'''۔فتاح د. عرفان عبد الحميد» نشأة الفلسفة الصوفية وتطورهاء ص۱۲۹۔ 

“''_المصدر نفسه. 

- ينظر: الطنجي» مقدمته لتحقيق شفاء السائل» الصفحة الأولى. 

۳ ابن خلدون, شفاء السائل» ص ۳- 6. 

۳ -مقدمة الطنجي لشفاء السائل» ص ط. 

المصدر نفسه. 

"عاش بکر الشبلي واسمه دلف. يقال: ابن جحدر تاب في مجلس خير النساج 
وصحب الجنید عاش سبعة وئمانین عاماً وتوفي سنة (٣۳۳ھ/‏ 440م) ینظر ترجمته في: 
طبقات الصو فية للسلمي.ص ۳۳۷ فما بعدها وینظر الرسالة القشیریة»ج ١‏ »ص VAY‏ فما بعدها. 

'' - آبو الحسن؛ علي بن إبراهيم الحصري صحب با بكر الشبلي من متصوفة بغداد؛ 
(ت 24۸۱/۵۳۷۱ بنظر ترجمته في: طبقات الصوفية للسلمي ص۸۷ فما بعدهاء 


1٤ 


والرسالة القشيرية» ج ۱ ص NYE‏ 
1 ينظر: ابن خلدون» شفاء السائل» ص EY‏ 
المصدر نفسه» ص AY 4١‏ 
** -ینظر: المصدر نفسه ص AY‏ 
'''۔ المصدر نقسه» ص١7 MY‏ 
- المصدر نفس ص ۷۳. 
المصدر نفسه ص VE‏ 
المصدر نفسه» ص٤٦.‏ 
"''۔ ينظر: المصدر نفسه» ص ۷٤‏ 
-ینظر: المصدر نفسه» ص ۷۶ NV VO‏ 
أ*' ‏ بنظر: المصدر نفسه ص ۷۷. 
17 -ینظر: ابن خلدون» شفاء السائل؛ ص ۷۷ ۸۷. 
1% المصدر نفسه ص ۰۸۰ 
Oe ee Fi Peas‏ 
ادن oer‏ 


yor 


۱۳ 


Ver 


٤ 


۔ابن خلدون, شفاء السائل» ص۸۲. 
1% المصدر نفسه ص٤٦۔‏ 
۳ المصدر نفسه ص۹٦.‏ 
۳ -عن الرمزية الصوفية في التصوف الانساني بنظر: 
Happold. F.C. “Mysticism” Astudy and Anthology, Penguin Books,‏ 
London, ۱۹۷۹, PP: ۵۸-۰‏ 
'''۔السراج أبو نصر ء اللمع؛ ص .4١5‏ 
'”'۔المصدر نفسه» ص٦۲۹.‏ 
۳ -الكلاباذي» أبو بكر التعرف لمذهب أهل التصوف» ص ۱۰۷. 
"ابن خلدون المقدمق ص 1۶۰ 


۳۱۵ 


۳ الرسالة القشيرية» ج 0۱ ص ۲۲۹. 
۳ ابن خلدون المقدمت ص $s‏ 
"ابن خلدون, شفاء السائل» ص٤٣.‏ 

۳ ينظر: هامش المحقق في رسالة شفاء السائل» تحقیق الطنجي» ص $8 

۳ -ابن خلدون» شفاء السائل» ص 40. 

۳ الرسالة القشيرية» ج ۱» ص NAA‏ 

'"' -ابن خلدون, شفاء السائل» ص 40. 

الرسالة القشیریةء ج ١‏ ص585. 

7 ابن خلدون شفاء السائل» ص٤٦.‏ 

۳ الرسالة القشیریت ج١ء‏ ص۳۷۲ ۳۷۳. 

۳ - الجبوري نظلة أحمد ناتل مواقف الخلاف بين الفتهاء والصوفیت مجلة الر سالة 
الااسلاميت العددان ۱۸۲ ۱۸۳ الستة الثامنة عشرة» رمضان شوال ۱۶۰۵ه/ حزيران» تموز 
۵ء العراق» ص AVY‏ 

- الجابري محمد عابد. ابستیمولوجیا المعقول واللامعقول...» ص AY‏ 

۳ التليلي» د. عبد الرحمن؛ مفهوم التصوف عند ابن خلدون» ص .۸٩‏ 

ابن خلدون المقدمة ص .44١‏ 

aoc? jell 7“ 

۳ ابن خلدون» شفاء السائلء ص١١.‏ 

-ابن خلدون المقدمت ص YY‏ 

۲ز الفضار شبته: 

۳ - بنظر: الجبوری؛: نظله أحمد نائل» مواقف الخلاف بین الفقهاء والصوفية» ص ۱۲۶ 
ص ۱۲۵ ومواضع أخرى. 

ol‏ خلدون, فتوى ابن خلدون في شأن التصوف بذيل كتاب شفاء السائل» تحقيق 


محمد بن تاویت الطنجى» ص 1١١-51١١‏ 


۳۹ 


الفصل الرابع 
نقد التصوف عند ابن خلدون 
۔ تحلیل ونقد - 


۳۷ 


التمهيد: 

نصل في هذا الفصل إلى جوهر الموقف الخلدوني النقدي من التصوف؛ 
الذي قدمنا له في الفصل السابق. من خلال تمييز ابن خلدون بين تصوف 
إسلامي» وتصوف عام وكفىء قبل الأول وتناغم معه» وأرخ له وانفعل به 
معرفيا من خلال مواقفه النظرية والعملی وعده من صلب العقيدة 
الإسلامية وثمرة ناضجة من ثمارهاء مادام قد اختار طريق القلب. (الذي 
يفي) - بنص من القرآن الكريم في الوصول إلى الغاية... وغاية الممن 
التوحد مع مشروعه الروحي» من غير ان يفقد توازنه. أما العام فهو الذي 
اختلف فيه وحوله» رجال الفكرء وعددوا روافده وهويته» وسر ضعفه أو 
قوتھ. 

ولما كان الموقف الخلدوني من التصوف الأول قد استوفیناه في 
الفصل الثالث من هذه الرسالة بعد مسح لمسيرة التصوف عند فلاسفة 
المغرب وفي حقبة نشأته الإسلامية في الفصلين الأول والثاني» عمدنا في 
الفصل الرابع إلى الموقف النقدي لابي زيد بن خلدون وهو غاية ما طلبناه 
في هذا الفصل من الرسالة. 
Sas‏ ابن خلدون في التصوف 

يستفي ابن خلدون في دراسته للتصوف من القشيري فهو يقتبس منه 
مباشرة ویذ کر بتقدیر کتابه: (الرسالة القشیربة). و کذلك يشير محمد بن 
تاویت الطنجی إلى تأثره بلسان الدین بن الخطیب فى کتابه: (روضة 
التعريف اجب الشریف) . لکن التأثیر الاکبر هم هو لأبي حامد 
الغزالي (ت ۱/۵ یقول ابن خلدون مخاطبء (ويكنيك في ذلك 
کتاب أبي حامد -رضي الله عنه -...» وهو أي الغزالي - شيخ الطريقة 


۳۹ 


باتفاق من أهلها وغيرهم من أهل العلم والانصاف. فكيف لا يقتدى 
بكلامه ويهتدى باعلامه). وهذا النص صريح في تقديم ابن خلدون 
للغزالي على غيره من المتصوفة. 

لقد (عاش ابن خلدون فى المغرب والأندلس فى الحقبة التى راجت 
کوھت ھا بعد ما آصابها من محنة pl‏ المرابطین)* ۱ 

ویذ کر ابن خلدون کتاب (إحياء علوم الدین) فی کتابیه (شفاء 
السائل) و (المقدمة) بوصفه الکتاب الا کثر مولا من غیره من مصادر 
التصوف CESS‏ (الرعاية) للمحاسبی و (عوارف المعارف) للسهروردي 
البغدادي وكتاب (الرسالة) 0۶ أي ESI‏ -(کتاب الاحیاء 
مشتملاً على الطريقتين: طريقة الورع وفقه الباطن الذي تضمنه كتاب 
الرعایت وطريقة الاستقامة ومجاهدة الكشف الذي تضمنه كتاب 
(الرسالة). ويذكر مثل هذا التشخيص لكتاب الاحیاء فى كتابه (المقدمة) . 

لقد حدد ابن خلدون في العديد من المواضع ae‏ (شفاء السائل) 
و (المعدمة) المراجع الصحيحة . وذكر من بينها کتاب الإحياء بوصفه 
Vink oS Vics‏ کات 

ان من أهم نقاط الاتفاق بين ابن خلدون والغزالي: ان ابن خلدون 
الذي نقد مذاهب الوحدة والاتحاد والحلول كما مر بنا انما يسير فى 
الى فتكي شيا امس ھکاس السو و ا سا 
وحتى الوصول. في كتابه ال الضلال الذي اختار فيه التصوف 
طريقاً شخصياً من بين طرق أخرى رأى الغزالي انها لا توصل إلى اليقين» 
فكان بذلك مصفاة التصوف المشارقي أما ابن خلدون فأكمل المشوار 
النقدي إلهام. لقد وجد ابن خلدون نفسه أمام تراث صوفي مغربي تعج فيه 
مفاهيم الوحدة والاتحاد والحلول منذ بذور ابن مسرة التي تمزج الفلسفة 


۲۲ 


التصوف. فأراد ان يشيع قراءة الآراء الصوفية للغزالي الذي أدى دوراً 
نقديا في المشرق ضد مفاهيم الحلول والاتحاد والوصول من خلال ربط 
التصوف في المشرق بالمصفاة الغزالية في مؤلفاته وعلى رأسها مؤلفيه 
(إحياء علوم الدين) و (المنقذ من الضلال) وهو الدور نفسه الذي سعى ابن 
خلدون ان يؤديه فى المغرب من خلال كتابيه (المقدمة) و (شفاء السائل) 
اہ A‏ کته نات کا نا ھا NOE‏ 
تصوف خال من مفاهيم الوحدة والاتحاد والحلول» تصوف بحت يعبر عن 
تجربة ذوقية دينية وجدانية» يعبر فيها التصوف عن الورع الديني. لقد 
وجدنا ان محمد بن تاوبت الطنجي قد عمل جدول مقارنات بين نصوص 
الغزالي وفي مقابلها نصوص لابن خلدون ولقد ارتأينا ان نذكر هذا 
a are ya‏ وی 
من الجدول لانها لاتعبر عن نقطة تأثير وتأثر بقدر ماهى نقطة اختلاف 
وفیما rb‏ الجدول باقباسات ون خلدون من shed OES‏ علوم اق 
للغزالي والتي لا يحيل ابن خلدون فیها إلى الغزالي. كما انها تبین حجم 
تاثر ابن خلدون بالغزالي: 


شفاء السائل 
۱ -وقال أبو يزيد: ليس العالم 


إحياء علوم الدين 
اج کان أبو يزيد وغیره 


الذي بحفظ من کتاب الله (كذا) 
فإذا نسي صار جاهلا انما العالم 
الذي يأخذ العلم من ربه في أي 
وقت شاء بلا حفظ ولا درس» 
وإلى مثله الإشارة بقوله تعالی: ۶ 


یقول: لیس العالم الذي بحفظ من 
کتاب» فاذا نسی ما حفظه صار 
Hale‏ انما العالم الذي doh‏ 
علمه من ربه في أي وقت شاء بلا 
حفظ ولا درس وهذا هو العلم 


۳۳۱ 


5 


وَعَلَسْنَاءُ مرن لا علماً) (الكهف: 
من (OY‏ كما تقدم» فان کل 
علم من لدنه. لکن بعضه بواسطة 
التعليم فلا يسمى ذلك علماً لدنیل 
پو وج ےب 
سر القلب من غير سبب مألوف 
من خارج» والشواهد فی هذا 
أكثر من ان تحصی ". 


٭ شفاء السائل oe‏ 

۲-وأماوقوع ذلك في 
الصحابة والتابعين من بعدهم 
فکتیر؛ قال ابو بکر لعائشة: انما 
سا او ال وا ارو کات 
[زوجته ] Sale‏ فولدت chy‏ وقال 
عمر فى أثناء خطبته فى القصة 
المشهورت: يا سارية ون وأمثال 
هذا کثیر» لو استقصیناه. یخرجنا 
عن الغرض ALYY‏ 


‘el 


(وَعَلَّمْنَاهُ مر Ul‏ علماً) (الكهف: 
من WO‏ مع ان کل علم من 
لدنه» ولکن بعضها بوسائط تعليم 
Sai‏ سن es‏ لما للق 
بل العلم اللدني الذي ينفتح في 
سر القلب من غیر سبب مالو 
من خارج» فهده شواهد النقل» 
ولو جمع كل ماوردفیه من 
الآيات والاخبار والاثار لخرج عن 


إحياء علوم الدين We‏ ص ۱۷ 

ےو جات Seti‏ كدان 
بالتجارب فذلك أيضاً خارج عن 
الحصر» وظهر ذلك على الصحابة 
والتابعین ومن بعدهم» وقال أبو 
بكر الصديق لعائشة عند موته: انما 
هماأخواك واختاك وكانت 
زوجته Sie‏ فولدت deg‏ فكان 
قد عرف قبل الولادة انها بنت» 
وقال عمر في أثناء خطبته: يا 
سارية الجبل الجبل إذ انكشف له 


ان العدو قد أشرف عليه فحذره 


۳۳۲ 


شفاء السائل ص٣۳‏ 

کشر ال اسم هذا 
العلاج في هذه الاستقامة قمع 
الصفات البشرية وخلعها ANSE‏ 
فانها غرائز جبلية خلق كل منها 
لفائدة؛ فلا يتصور قلع الشهوق 
وإلا لهلك الإنسان جوعاء وانقطع 
النسل تبتلا ولأقلع الغضبء والا 
لهلك بالعجز عن مدافعة المعتدي؛ 
بل المراد من هذا العلاج تمكن 
الاستقامة فى النفس حتى تصرف 
هذه ی لات الله 
تصريفاً جبلياً لما فيه من التوطين 
على ما تصير إليه بعد الموت من 
قطع علائق والإقبال على الل 
فتأتي إليه بقلب سليم من الميل 
عن الاستقامة لانها كلما مالت 
عن الاستقامة علقت بها صفة من 


لمعرفته ذلك» ثم بلوغ صوته إليه 
من جملة الكرامات العظيمة... وما 
حكي عن تفرس المشايخ 
وإخبارهم عن اعتقادات الناس 
وضمائرهم بخرج عن الحصر. 
إحیاء علوم الدين ج۳ ص٣۳‏ 
۳-... وأا الخال الآخر الذي 
استدلوا به وهو قولهم: ان الآدمي 
مادام حيا فلا تنقطع عنه الشهوة 
والغضب وحب الدنيا وسائر 
الأخلاق» فهذا غلط وقع لطائفة 
ظنوا ان المقصود من المجاهدة 
قمع الصفات بالكلية ومحوها. 
وهيهات فإن الشهوة خلقت لفائدة 
وهي ضرورية في الجبلة؛ فلو 
انقطعت شهوة الطعام لهلك 
الإنسان» ولو انقطعت شهوة الوقاع 
لانقطع النسلء ولو انعدم الخضب 
بالكلية لم يدفع الإنسان عن نفسه 
ما يهلكه ولهلك ومهما بقي أصل 
الشهوة فیبقی لا محالة حب المال 
الذي يوصله إلى الشهوة حتی 
بحمله ذلك على إمساك المال؛ 


۳۳۳ 


خلقها فتشبثت به وأقبلت عليه 
وحصل لها بعد الإقبال عليه 
إعراض عن call‏ وهذا هو معنى 
محو الصفات المذمومة عن القلب 
وتزكيته بالصفات المحمودة إذ 
كل مائل عن الوسط والاعتدال 
مذموم. 


٤لک aida‏ کات 

اول تو رما متکلفه و 
وشضاقة» فاذا تکررت ارتفعت 
آثارها Sf‏ النفس متا فشیته ولا 
تزال كذلك حتى تصير صفة 
راسخة وجبلة طبيعية» كما يقع 


٦۳٦‏ بذك 
بالکلیة بل المطلوب ردها إلى 
الاعتدال الذي هو وسط بين 
الإفراط والتفریط والمطلوب في 
صفة الغضب حسن الحمية» وذلك 
اج د صو SN‏ 
جمیعا وبالجملة ان يكون في 
نفسه قويا ومع قوته منقاداً للعقل: 
ولذلك قال الله تعالى: (أشداء عَلَى 
الکفار رُحَمَاء Gis‏ (الفتح: من 
الآية9؟) وصفهم بالشدة وانما 
تصدر الشدة عن الغضبء ولو 


| بطل الغضب لبطل الجهاد وكيف 


يقصد قلع الشهوة والغضب بالكلية 
AN‏ عليهم السلام لم ينفكوا 
عن ذلك. 

إحياء علوم الدين te‏ ص۳۸ 

٤‏ -فاذن قد عرفت بهذا قطعا 
ان هذه الأخلاق الجمیلة یمکن 
اکتسابها بالرياضة وهي تکلف 
الاضال الصادرة عنها ابتداء لتصیر 
طبع وهذا من عجيب العلاقة بين 


القلب والجوارح آعنی النفس 


TE 


المتعلم الكتابة مثلاً يتكلفها ولا 
شاقة عليه ولا تزال آثارها ترتفع 
إلى النفس شيا فشيئاء حتی 
تحصل صفة الكتابة للنفس كأنها 
جبلة» وتصدر الكتابة الحسنة 
كأنها مقتضى الطبع. 


| شفاء السائل ص Yo‏ 

6 مجاهدة الاستقامت وهی 
تقويم النفس وحملهاعلى 
التوسط في جميع أخلاقهاء حتى 
| تتهذب بذلك وتتحقق به فتحسن 
| أخلاقها وتصدر عنها أفعال الخير 


والبدن فان كل صفة تظهر في 
القلب يفيض أثرها على الجوارح 
حتی لا تتحرك الا على وفتها لا 
محالة: و کل فعل يجري على 
الجوارح فإنه يرتفع منه أثر إلى 
القلب. والاهر فيه دو ویعرف 
ذلك بمثال وهو ان من آراد Of‏ 
بصیر الحذق فى الکتابة له صفة 
اپ اد pee‏ لاع لقي 
الحسن طبعا كما كان يصدر منه 
فى الابتداء تكلفاً فكان الخط 
الح ge‏ یل له سنا 
ولكن الأول بتكلف إلا انه ارتفع 
منه أثر إلى القلب ثم انخفض من 
القلب إلى الجارحة فصار یکتب 
الخط الحسن بالطبع. 

اعحاء 0کت 8ت" 

۵ ولما كان الوسط الحقيقي 
بين الطرفین في غاية الغموض بل 
هو أدق من الشعر وأحد من 
السيفء فلا جرم من استوی على | 
هذا الصراط المستقیم فی الدنیا 


۳۳۹۵ 


بسهولة وتصير لها آداب القرآن 


والنبوة بالرياضة والتهذیب خلقاً 


جبلية كأن النفس طبعت علیها؛ 
والباعث على هذه المجاهدة طلب 
الفوز بالدرجات العلی درجات 


Sip‏ دین امال له من التاق 


والصديقين) (النساء: من 4a‏ | د 
ate NS)‏ انبا فان 
تعالی: هدنا الصراط الم 
© صراط التن آنعنت علیهم 
غَيْر الْمَعْضُو ب agile‏ ولا الضالین) )5 
(الفاتحة:” ۷). وما کلف الانسان 
بطلب هذه الاستقامة سبع عشرة 
مرة في اليوم والليلة عدد رکعات 
الفرض التي تجب فيها قراءة 
[فاتحة] OT all‏ الا لعسر هذه 
الاستقامة وعزة مطلبهاء وشرف 
مرتها... (شفاء السائل 5 وقیل 
في معنی قوله (صلی الله عليه وآله 
وسلم): «شيبتني سورة هود 
وأخواتها» انه لما فيها من تكليف 
الاستقامة في قوله: ففاسْتقم LAS”‏ 
آمرزت » (هود: من الآبة7١01).‏ 


جاز على مثل هذا الصراط في 
الاخرة وقلما ينفك العبد عن ميل 
عن الصراط المستقيم أعني 
الجانبين فيكون قلبه متعلقا 
بالجانب الذي مال إليهء ولذلك لا 
النار وان كان مثل البرق: قال الله 
تعالی: |p DID)‏ الا وارذها کان 
mie‏ 

تكن الذین انوا در الظالمین 
phone‏ آي 
| ا 
ولأخل BE ge‏ وخ غل 
كل عبد ان يدعو الله تعالى في 
كل يوم سبع عشرة مرة في قوله 
a_i)‏ الصراط )5 یم ) 
(الفاتحة:ا)» اد وجب قراءة 
الفاتحة في كل ركعة. فقد روي 
ان بعضهم رأى رسول الله (صلی 
الله عليه وآله وسلم) فی المنام 
فقال: قد قلت با رسول الله شیبتنی 


۳۳۹ 


شفاء السائل ص ۳۵ 

5 وحصول هذه الاستقامة 
بعلاج خلق النفس ومداواتها 
بمضادة الشهوة» ومخالفة الهوی» 
ومقابلة كل خلق بحس من نفسه 
هواه والميل إليه والاعتداد به 
بارتكاب ضده الآخر؛ كمعالجة 
البخل بالسخاء, والكبر بالتواضع؛ 
وله بالك قا عدن الي 
والغضب بالحلم. 


هود. فلم قلت ذلك؟ فقال (صلى 
الله عليه وآله وسلم): لقوله تعالى 
Cope caer Sa)‏ (فود:مخ 
الاية۱۱۲). فالاستقامة على سواء 
السبيل في غاية الغموض ولكي 
ينبغى ان يجتهد الإنسان فى 
الف من الاستقامة. ۱ 
| إحياء علوم الدين ج٣‏ ص ۳۹ 

5 وكمانن العلة المغيرة 
لاعتدال البدن الموجبة للمرض 
لا تعالج إلا بضدهاء فإن كانت من 


حرارة فباليرودة» وان كانت من 
برودة فبالحرارة» فكذلك الرذيلة 
التي هي مرض القلب علاجها 
بضدها فيعالج مرض الجهل 
بالتعلم» ومرض البخل بالسخاء | 
ومرض الكبرياء بالتواضع» ومرض 
الشره بالكف عن المشتهى 
تکلفا.. (ج٣‏ ص ۰؛) وليس 
غرضنا ذکر دواء کل مرض فان 
ذلك سيأتى فى بقیة الکتاب وانما 
غرضنا الا التنبیه gle‏ ان الطریق 
الکلی فيه سلوك مسلك المضادة 


۳۳۷ 


شفاء السائل ص 4١‏ 


۷-فاذا ظفر بالشيخ فليقلده 
آمره ولیهتد cally SL‏ وأفعاله 
شنک ب piece Nitta‏ 
شاطی البحر بقائده ويلقى نفسه 
بين يديه کالمیت و دی 
الغاسل؛ وليعلم ان نفعه في خطأ 
شيخه أكثر من نفعه في صواب 


5یپ 2و 
۸-الشرط الرابع قطع العلائق 
كلها عن النفس بالزهد في کل 
et‏ والانفراد عن الخلق بالخلوة 
فى مكان مظلم أو لف رأس فی 


وھ اس وت 
وقد جمع الله ذلك في كتابه العزيز 
فى كلمة واحدة فقال تعالی: 
Uh‏ من شاف تام رته وهی 
النفس عَن الْهَوَى © فان اجه 
هی المأوق) (النازعات: 4۰ - (EY‏ 
۱ | حیاء علوم الدین te‏ ص 48 
.£4 

۷ فمعتصم المريد بعد تقديم 
الشروط المذ كورة شبخه. 
فلك به dbus‏ الا عي عا 
شاطئ النهر بالقائد بحيث يفوض 
آمره إليه بالكليةء ولا يخالفه في 
ورده ولا صدره ولا ييقي في 
متابعته شيئا ولا يذر» ولیعلم ان 
نفعه فى خطأ شيخه لو أخطأ أكثر 
من نفعه قي صواب نفسه لو 
أصاب. ۱ ۱ 

إحياء علوم الدين Me‏ ص 1٩‏ 
۸ وأما الخلوة ففائدتها دفع | 
الشواغلء وضبط السمع والبصر... | 
فلابد من ضبط الحواس إلا عن 
قدر الضروره؛ وليس يتم ذلك إلا 


۲۲۸ 


ال اله کسام و زرا 


بالط ال خاش حيدق 
الإرادة» وهو ان بستولی حب اللہ 
على قلب المرید حتی یکون في 
صورة العاشق المستهتر الذي 
ليس له الا هم oly‏ فاذا حصلت 
هذه الشروط كلها فصورة العمل 
فى هذه المجاهدة ان بشغله بذ کر | تشغله 


بالخلوة في بيت مظلم فليلف 
ciel‏ جوم راہ کر 
ازان ففي مثل هذه اْحالة pee‏ 
نداء الحق ویشاهد جلال الحضرة 
اهنت اقا أن ارس 
الله (صلی الله عليه و آله وسلم) 
وبلغه وهو علی مثل هذه الصفة 
فقيل له: «يا آیها المزمل» «يا أيها 
المدنر»(ج۳ ص 64( وأما 
الصمت فانه تسهله العزلة... فینبغی 
ان لا يتكلم إلا بقدر الضرورة فان 
الكلام يشغل القلب» وشره 
القلوب إلى الکلام عظسيم... 
فالصمت يلقح العقل؛ ویجلب ‏ 
الورع ويعلم التقوى. 

49 علوم الدين ج۳‎ sto! 

۹ وقد ذ ترا انار نی | 
المجاهدة مضادة الشهوات 
ومخالفة الهوى فى كل صفة 
تاس یر لسر اميد 
ذکره فإذا کفی ذلك أو ضعف 
بالمجاهدة ولم يبق في قلبه علاقة 
تشغله بعد ذلك بلرم قلبه [ذكراً] 


۳۳۹ 


تكثير الأوراد الظاهرت ومن 
التلاوة بل يقتصر على الفروض 
والرواتب ويكون ورده ملازمة 
القلب لذلك الذكر ولا يشغل قلبه 
بغيره. قال الك لشبلى waa‏ ي أن 
إلى الجمعة شيء غير الله فحرام 
عليك ان تأتيني ثم يلزمه الشيخ 
الخلوة وهي زاوية ينفرد بها عن 
الخلق ویو كل به من يقوم له بقدر 
حلال من القوت فالحلال أصل 
طريق الدين کله ویعین له ذكراً 
يشغل به لسانه وقلبه فيجلس 
وقول الله الہ اف الله أو لا له 
الا wal‏ لاله الا wail‏ ولا بزال 
اللسان ویبقی تخیلها. نم حتی 
تشفط ان یلها مخ اللسان 
وتبقی صورة اللفظ في القلب» ثم 
حتی تنمحي صورة اللفظ من 
القلت وتف تاه ملا ما عاضرا 
قدفرغمن کل Le‏ سواه وعند 


على الدوام ویمنعه من تكثير 
الأوراد الظاهرة بل بقتصر على 
الفرائض والرواتب ویکون ورده 
lays‏ اتا yay‏ لباب الاوراد 
وثمرتها أعنى ملازمة القلب لذ کر 
ices, Ses‏ ر 
ولا يشغله به مادام قلبه ملتفتاً إلى 
علائقه. قال الشبلي للحصري: ان 
كان يخطر بقلبك من الجمعة التی 
ا اى yes ress‏ 
شيء غیر il‏ تعالی فحرام عليك 
ان تأتینی. وهذا التجرد لا بحصل 
الات بان الارادة واستلاء 
حب الله تعالی على القلب حتی 
یکون في صورة العاشق المستهتر 
الذي ليس له الا هم واحد فاذا 
كان WAS‏ ألزمه الشیخ زاوية 
ينفرد بها ويوكل به من يقوم له 
بقدر يسير من القوت الحلال فان 
أصل طریق الدین القوت الحلال» 
وعند ذلك يلقنه ذكراً من الأذكار 
حتى يشغل به لسانه وقلبه فيجلس 
وبقول الله الله أو بحن الله 


۷۳. 


ذلك يقع الحذر الشديد من 
وسواس الشيطان وخواطر الدنيا 
فيراقبها في اللحظات والانفاس؛ 
ويعرض على شيخه كل ما يجري 
في قلبه من الأحوال من فترة أو 
نشاط آو کسل ار صدق فی 
الارادة. ویکتم ذلك عمن سواه 


فالشیخ آعلم بغذائه. 


سبحان اللہ أو ما يراه الشيخ من 
الکلمات. فلا یزال يواظب عليه 
حتی تسقط حركة اللسان وتکون 
الکلمة کأنها جارية على اللسان 
من غير تحريك ثم لا يزال dlp‏ 
تی غ الا تر غو الان 
وتبقى صورة اللفظ في القلب ثم 
لا یزال كذلك حتى تمحى عن 
القلب حروف اللفظ وصورته 
وتبقى حقيقة معناه لازمة للقلب 
حاضرة فيه غالبة عليه قد فرغ من 
کل ما سواه BV‏ القلب )15 شغل 
شن حل عد عبر ام شيء 
کان... وعندئذ يلزمه ان يراقب 
وساوس القلب والخواطر التي 
تتعلق بالدنيا وما یتذ کر فيه مما قد 
مضى من أحواله وأحوال غيره 
فإنه مهما اشتغل بشيء منه ولو في 
alin‏ خلا قلبه Me)‏ ص ۵۰) عن 
الذ کر فى تلك اللحظة و OLS‏ 
ساس شوه ی دم 
ذلك. ومهما دفع الوساوس كلها 
ورد النفس إلى هذه الكلمة 


۳۳۱ 


اخفاء السائل ص 47 

۰ -ويجب أيضا على الشيخ 
| التحفظ فهو موضع الخطر العظيم» 
فقد يغلب عليه خيال من الخیالات 
فيشتغل بالبطالة ويسلك طریق 
الإباحة» ومن تجرد لهذا الذكر لم 
| بخل من هذه الا خطار وكذلك 
| قد يعرض له العجب بنفسه أو 


1 
| 


جاءته الوساوس من هذه الكلمة 
وانها ما هي؟ وما معنى قولنا الله؟ 
ولأي معنى كان إلهاً وكان 
معبودا؟ ويعتريه عند ذلك خواطر 
تفتح عليه باب الفكر وریما يرد 
عليه من وساوس الشيطان ما هو 
كفر وبدعة» ومهما كان كارهاً 
لذلك» ومتشمراً لاماطته عن القلب 
لم یضره ذلك... فينبغي ان یعرض 
ذلك على شیخه» بل كل ما يجد 
في قلبه من الأحوال من فترة أو 
نشاط أو التفات إلى عقله أو 
صدق في إرادة» فينبغي ان يظهر 
ذلك لشيخه وان يستره عن غيره 

إحياء علوم الدین چ ٩۳‏ ص 5۰ 

۰ -ومن تجرد للذ کر ودفع 
العلائی الشاغلة عن قلبه لم بخل 
عن أمثال هذه الأفکان فانه قد 
ركب سفینة الخطر فان سلم كان 
من ملوك الدين وان أخطأ كان 
من الھالکین... ثم المريد المتجرد | 
للذكر والفكر قد بقطعه قواطم 
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الفرح والقنوع بما ینکشف ويبدو | كثيرة من العجب والرياء والفرح 
فق وا تالا حوال والکتر مات سا کت له میم الأحوال وما 
| فيكون فتوراً في الطريق وقاطعاً. | يبدو من أوائل الکرامات: ومهما 
| لتفت إلى شيء من ذلك ا 
به نفسه كان ذلك فتورا في طريقه. 


ولیس جدول المقاربات أعلاه يحتوي كل اقتباسات ابن خلدون من 
الغزالي فهنالك مواضع أخرى عديدة للاقتباس الخلدوني''. وكل هذا لا 
يمنع من وجود نقاط تباین محدودة جداً منها: ان ابن خلدون لما نقل 
مقارنة الغزالي بين الفقيه والمتصوف قائلاً: (وفرق الغزالي بين نظر الفقيه 
والمتصوف فيما ينظران فيه من العبادات والمتناولات بأن نظر الفقيه من 
الآخرة)". ثم يعلق ابن خلدون على ذلك بقوله: (وأنا أقول: هذا الكلام 
ليس على إطلاقه ونظر الفقيه لم يرتبط بالدنيا مجردة لأنه دنيوي» بل هنا 
أمر آخر هو أليق بمناصبهم وذلك ان الشريعة لما انقسم حاملوها إلى أهل 
فتيا وشورى يستعين بهم السلطان والكافة على إمضاء أحكام الله الظاهرة 
فی خلقه» وإلى عباد وزهاد اشتغلوا بما بخصهم في أنفسهم من أحكام الله 
وقد یکون الفقه Sele‏ للفقهين معا" ونقطة التباين الثانية: أن الغزالی پری 
ان الأدلة على العلوم الإلهامية قاطعة ". لا يمكن ردها على حين يرى ابن 
خلدون كما مر ان المعرفة الالهامية معرفة وجدانية لا ينفع معها الدليل ردا 
أو قبولاً. 
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ثانیا - اللوقف من علوم المكاشفة 

يقول ابن خلدون: Lele)‏ الكلام في المجاهدات والمقامات وما يحصل 
من الأذواق والمواجد في نتائجها ومحاسبة النفس على التقصير في أسبابها 
فأمر لا مدفع فيه لأحد 3 والتحقق بها هو فين 
السعادة)" . هذا هو الموقف الخلدوني الإيجابي من التصوف لذلك وجدناه 
يعرف علم المكاشفة تعريفاً مطابقاً لما يريده المتصوفة ويستعمل 
مصطلحاتهم» فهو يأتي من دون اكتساب أي ليس من قراءة الكتب ولیس 
من التعلم وهو نتيجة لعلم المعاملة الذي هو تطهير القلب مما علق به من 
الکدورات والاقتداء بالنبي (صلى الله عليه وآله وسلم)» فالتصوف عند 
ابن خلدون (ينقسم إلى نوعین: علم بأحكام المجاهدات والرياضة 
وشروطهاء ویسمی علم المعاملة. وعلم برفع الحجاب وأحوال ما بعد 
ويسمى علم المکاشفة وعلم الباطن. و تحقیقه ان القلب عند تطهيره 
وتزكيته من الصفات المذمومة ثم إخماد القوی البشرية ومحاذاة جانب 
الحق, كما قدمناهء يرتفع عنه الحجاب. ويتجلى فيه النور الالهي, فتنکشف 
لاجد للك راو الو دا a‏ وک الس لات وال رفي 
وتتضح له معاني العلوم والصنائم» وتنحل جميع الشكوك والشبه ويطلع 
على ضمائر القلوب وأسرار الوجود وتنکشف له معاني المشتبهات 
الواردة في الشرع حتی تحصل له المعرفة بحقائق الوجود كلها على ما هي 
علیه) . بمعنی ان بعلم المكاشفة (یرتفع الغطاء حتی تتضح جلية الحق في 
هذه الامور كلها اتضاحاً بحصل به اليقين الذي يجري مجری العيان من 
غير تعلم ولا اکتساب. وهذا ممکن في حق هذه اللطيفة الربانية (القلب) 
كما قدمناه» وانما حجبها عن ذلك ما تلوثت به من توابع البدن وصفات 
البشرية. وعلم المعاملة الذي هو علم طريق الآخرة: هو العلم بكيفية تطهير 


ری 


القلب من الخبائث والكدرات بالكف عن الشهوات» وإخماد القوى 
البشرية» بقطع جميع العلائق البدنية والاقتداء بالأنبياء صلوات الله عليهم في 
جميع yl‏ الهم... وهذه هي الرياضة والمجاهدة)". تلك هي واحدة من 
مديات التصوف الذي يعترف به ابن خلدون ويقدر القائلين بها ثم يجيب 
ابن خلدون إجابة فلسفية عن سؤال كيف يحدث هذا الكشف الصوفي؟ 
فیقول فى فقرة طویلة: زان هذه المجاهدة والخلوة والذ کر كيدها غالبا 
کشف حجاب الحس والاطلاع على عوالم من آمر الله لیس لصاحب 
الحس إدراك شيء منها والروح من تلك العوالم. وسبب هذا الکشف ان 
الروح إذا رجع عن الحس الظاهر إلى الباطن ضعفت أحوال الحس 
وقویت الروح؛ وغلب سلطانه وتجدد نشؤه» وآعان ذلك على الذ کر فانه 
کالغذاء لتنمية الروح ولا يزال في نمو وتزاید إلى ان يصير شهوداً بعد ان 
كان علماً ویکشف حجاب الحس ویتم وجود النفس الذي لها من ذاتها 
وهو عين الادراك. فیتعرض حینئذ للمواهب الربانية والعلوم اللدنية والفتح 
الالهی» وتقرب ذاته فى تحقیق حقیقتها من الأفق الأعلی gal‏ الملانکة. 
9ی یی۷یًٌیی ۷‏ 00و۰۷" 
الوجود ما لا يدرك سواهم وكذلك بد رکون كثيراً من الواقعات قبل 
وقوعهاء ويتصرفون بهممهم وقوى نفوسهم في الموجودات السفلية» 
وتصیر طوع إرادتهم. فالعظماء منهم لا يعتبرون هذا الكشف ولا هذا 
التصرف ولا يخبرون عن الحقيقة شيء لم يؤمروا بالتكلم فيه» بل يعدون 
ما وقع لهم من ذلك محنة ويتعوذون منه إذا وقع لهم. وقد كان الصحابة 
رضي الله عنهم على مثل هذه المجاهدة وكان حظهم من هذه الكرامات 
أوفر الحظوظ لكنهم لم بقع لهم بها عناية)”. ان هذا النص الخلدوني 
واضح تمام الوضوح في تقدیر واقع وجود معرفة كشفية ذوقية تظهر عند 


۳۳۵ 


الصوفي في حال رجوعه عن الحس الظاهر إلى الحس الداخل» ولكن من 
الناحية الشرعية فان الإنسان لم يؤمر باستحصال هذه المعرفة لذلك فإن 
المتصوف المحقق إذا حصلت له يسكت عنها ويعد نفسه في محنة لم 
يأمره الشرع بطلبها ولا بالتكلم فيها بل هي من فضائل صحابة رسول الله 
(صلى الله عليه و آله وسلم). 

ان النص الخلدوني المذكور آنفاً یکشف أسلوب صاحبه من غير ان 
تكون بنا حاجة إلى تأويل النصوص لتدل على التصوف وانما فصول 
المقدمة وفصول OLS‏ الشفاء تدل على نظرة خلدونية إيجابية نقدية 
للتصوف العام. 

وكما بينا فإن ابن خلدون يميز بن تصوفين: التصوف الإسلامي الصالح 
الخالي من النظريات الفلسفية وهو تصوف المحاسبي والقشيري وأبي 
حامد الغزالي» والتصوف الفلسفي الذي يطرح نظريات الحلول والاتحاد 
ووحدة الوجود والوحدة المطلقة وهذا التصوف يصب ابن خلدون نقده 
عليه لأنه فتح الباب إلى قضايا تتقاطع مع روح الشرع المحمدي ذات صلة 
as‏ المع رتا ا Se‏ ای دی مها ابن خلةون عد 
Ss‏ ۱ 
١‏ المعرفة فوق الطبيعية: 

يتحدث ابن خلدون في فصول أخرى غير فصل التصوف من المقدمة 
عن المعارف فوق الطبيعية بأنواع مختلفة يميز فيها الكهانة عن التصوف 
ويميز التصوف عن وحي النبوة الخاص بالأنبياء والذي هو أعلى منه 
ویختص به الأنبياء من دون غيرهم. 

ولنبدأ بتعريف ابن خلدون للنفس یعرف ابن خلدون النفس البشرية 
ی جوم Sigs‏ ای دا و اه با شر مسن له با نيدن 


کر 
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ومداركه حتى تصير ذاتها تعقلاً محضاء ويكمل وجودها بالفعل فتكون 
Us ee‏ حاف بد كشن کے سو الات 219026-20 توعها 
بالروحانیات دون نوع الملانکت* ‏ 

آما كيف تستعد النفس الانسانية لادراك الغیب في جمیع أصناف 
المعرفة فوق الطبيعية» مثل الکهانة والصوفية وغيرهاء فیقول ابن خلدون: 
(«انها ذات روحانية موجودة بالقوة من بين سائر الروحانیات... وانما تخرج 
من القوة الى الفعل بالبدن واحواله وهذا أمر مدرك لکل أحد)) " فهل 
هنالك صراحة أكثر من الذي سجله ابن خلدون هنا بما يقترب به من 
المناهج المعاصرة وكيفية حصول المعرفة فوق الطبيعية بفضل ارتفاع 
«حجاب البدن لحظة أما بالخاصية التی هى للانسان على الإطلاق» مثل 
النوم آو بالخاصية الموجودة لبعض البشره مثل الکهانة والطوفة آو 
بالرياضة مثل fal‏ الکشف من الصوفیة»" . وتتمثل هذه المعارف فوق 
الطبيعية في أعمال الناظرین «في الاجسام الشفافة من المرایا وطساس المیاه 
وقلوب الحیوان وأكبادها وعظامهاء وأهل الطرق بالحصی والنوى» فکلهم 
من قبيل الکهان الا انهم اه 

بغض النظر عن توسیع المعرفة فوق الطبيعية لتدل على آمور وحالات 
آخری غير التصوف وما یصطلح عليه في الفلسفة بالنزعات اللاعقلانیت 
فان مرادنا هو تأ کید حقيقة ان ابن خلدون شخصية متکاملة المعر فة " 
فمثلما هو يعبر عن نزعة تجريبية في الفکر التاريخي والاجتماعي کذلك 
يعتقد بالامور الروحانية الغيبية کل في میدان تخصصه ومجاله. والتصوص 
الآتية تکشف عن مقاصد هذا 0 

يكو sul‏ دوو و االات تھی ا شنا من ett alee‏ 
aL‏ وذنك...» ان للنفس الانسانية استعداداً للانسلاخ من البشرية إلى 
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الروحانية التى فوقهاء وانه بحصل من ذلك لمحة للبشر فى صنف الأنبياء 
بما فطروا علیه من ذلك وتفرر انه بحصل لهم من غیر اکتساب ولا استعانة 
بشيء من المدارك ولا من التصورات. ولا من الأفعال البدنية كلاماً أو 
حركة ولا بأمر من الأمور انما هو انسلاخ من البشرية الى الملكية بالفطرة 
في لحظة اقرب من لمح البصر. كان كذلك وكان ذلك الاستعداد موجودا 
في الطبيعة البشرية» فيعطي التقسيم العقلي» ان هنا صنفا آخر من البشر 
ناقصاً عن رتبة الصنف الأول نقصان الضد عن ضده الكامل»'' وذلك 
ناشئ من قناعة ابن خلدون من وجود استعداد فطري فى النفس لمفارقة 
الطبيعة البشرية والانسلاخ عنها إلى لکیہ كنا هو شأن AS, Le‏ 
الذين هم أقل رتبة من الصنف الأول على عكس ما ذهب إليه بعض غلاة 
الصوفية من مقارنة صنف الولاية الصوفية مع النبوة ووحيها مما لا يجوز 
اعت له بس ite‏ ارق عون So SN‏ 

ان ابن خلدون يرتب مكانة النفوس البشرية على حسب علاقتها 
بإدراك الغيب فى فصل من المقدمة ويقسمها إلى مراتب أعلاها كما قلنا 
مرتبة النبوة التي تحصل بالوحي الالهي من غير رياضة؛ ومن هذه 
الأصناف صنف الكهانة الذي يسميهم أهل السجع «وهم المخصوصون 
باسم الكهان» ويدخل ابن خلدون ضمن أصناف المد ر کین للغيب أو 
المعارف فوق الطبيعية (الرؤيا) فيقول واصفاً استعداد النفس البشرية 
لادراك الروحانيات والغيب: «الاستعداد البعيد وان كان عاماً في البشر 
ومعه عوائق وموانع كثيرة من حصوله بالفعل. ومن أعظم تلك الموانع 
الحواس الظاهرة, ففطر الله البشر على ارتفاع حجاب الحواس بالنوم الذي 
هو جبلي لهم» . ان الحس الظاهر عند ابن خلدون هو أعظم حجاب 
وعائق للمعارف الروحانية» يزول عند النوم فتكون النفس أكثر استعدادا 
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لتلقي ما هو فوق طبيعي في المعرفة البشرية.ويستطرد ابن خلدون متحدثاً 
عن الرؤيا: «ان سبب ارتفاع الحجاب بالنوم فعلى ما صفه لكء وذلك ان 
النفس الناطقة انما إدراكها وأفعالها بالروح الحيواني والجسماني وهو بخار 
لطيف مركزه التجويف الأيسر من القلب على ما في كتب التشريح 
لجالينوس وغیره»" أما في تفسيره للرؤيا فيرى ابن خلدون: انها من الطبيعة 
البشرية العامة أيضاً لذلك يقول: «هذه حقيقة الرؤيا وما يسببها ويشيعها من 
النوم. وهي خواص النفس الانسانية موجودة في البشر على العموم لا 
يخلو عنها أحد منهم... ان النفس مدركة للغيب في النوم ولابد» وإذا جاز 
ذلك في عالم النوم فلا يمتنع في غيره من الأحوالء لن الذات المد رک 
واحدة وخواصها عامة في كل حال والله الهادي إلى الحق بمنه وفضله» . 

ثم يفصل الفيلسوف العربي ابن خلدون في موضع آخر في أنواع 
المعارف فوق الطبيعية قائلاً: «ثم اننا نجد في النوع الإنساني أشخاصاً 
يخبرون بالكائنات قبل وقوعها لطبيعة فيهم» يتميز بها صنفهم عن سائر 
الناس» ولا يرجعون في ذلك إلى debe‏ ولا يستدلون عليه بأثر من النجوم 
ولا من غيرها. اننا نجد مدا ركهم في ذلك بمقتضى فطرتهم التي فطروا 
عليهاء وذلك مثل العرافين» والناظرين في الأجسام الشفافة كالمرايا 
وطساس الماء والناظرين فى قلوب الحيوانات وأكبادها وعظامهاء وأهل 
الزجر في الطير والسباع وأهل الطرق بالحصى والحبوب» من الحنطة 
والنوى» وهذه كلها موجودة في عالم الانسان لا يسع أحداً جحدهاء ولا 
إنكارهاء وكذلك المجانين يلقى على آلسنتهم كلمات من الغیب فيخبرون 
بهاء وكذلك النائم والمیت. لأول موته أو نومه يتكلم بالغيب وكذلك أهل 
الرياضات من المتصوفة لهم مدارك في الغيب على سبيل الكرامة 
معروفة»". تحدث ابن خلدون عن هذه القوى غير الطبيعية من حيث 
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كونها موجودة في الإنسان (فالإنسان عند ابن خلدون (عالم مصغر) أو 
(كون صغير) مشحون بالقوى والإمكانات التى لا تخطر على بال آحد؛ 
والتي یمکن ان تتحول إلى واقع ملموس ا والاعداد» . 

وفي فصل المد ر كين للغيب أي في غير فصل التصوف» بخصص ابن 
خلدون فقرات طويلة للدفاع عن قناعات المتصوفت ممیزا طريق المتصوفة 
من غيره مثل الكهانة وما اصطلح عليه بالطرق» فيقول: (واما المتصوفة 
فرياضتهم دينية وعرية عن هذه المقاصد المذمومة انما یقصدون جمع 
الهمة والاقبال على الله بالكليةء لیحصل لهم أذواق أهل العرفان والتوحید» 
ویزیدون في رياضتهم إلى الجمع والجوع. والتغذية بالذ کر فبها تتم 
وجهتهم في هذه الرياضة: لأنه إذا نشأت النفس على الذكر كانت أقرب 
إلى العرفان بش وإذا عريت عن الذكر كانت شیطانیة وحصول ما بحصل 
من معرفة الغيب والتصرف لهؤلاء المتصوفة انما هو بالعرض ولا يكون 
مقصوداً من أول الامر GY‏ )13 قصد ذلك كانت الوجهة فیه لغیر الف وانما 
هو لقصد التصرف والاطلاع على الغيب» وأخسر بها صفقة فانها في 
الحقيقة شرك. قال بعضهم (من آثر العرفان Ol a‏ فقد قال بالثاني) فهم 
يقصدون بوجهتهم المعبود لا لشيء سواه وإذا حصل في أثناء ذلك ما 
بحصل فبالعرض وغير مقصود لهم» وكثير منهم يفر منه إذا عرض له ولا 
بحفل به وانما يريد الله لذاته لا لغيره. وحصول ذلك لهم معروف 
ويسمون ما يقع لهم من الغيب والحديث على الخواطر فراسة وكشفاء وما 
بقع لهم من التصرف كرامة» وليس شيء من ذلك بنكير في حقهم) . 
فالمتصوفة كما راهم ابن خلدون لا یقصدون المعرفة الكشفية لذاتها بل 
بالعرض وهم ان تجاوزوا ذلك فحكمهم يظهر في هذه الجملة: (من آثر 
العرفان للعر فان فقد قال بالثانی) أي انه دخل الشرك» وانما هو بحصل 


Yes 


بالعرض دون قصد من الصوفى وهذه لمحة نقدية للمعرفة الكشفية التى 
يؤكد ابن خلدون وجودها عند المتصوفة وبشترط لها الا کر والا تنقلب 
إلى نزعة شيطانية لا تليق بالتصوف الذي وصفه ابن خلدون بالرياضة 
الدينية ولا بأصحابه من العارفين. يتوقف ابن خلدون طويلاً ضمن علوم 
المكاشفة عند مصطلح علم أسرار الحروف: قائلاً: (ثم نشأ عن الخوض 
في علم المكاشفة علم أسرار الحروف وهو علم لا يوقف على موضوعه: 
ولا تحاط بالعدد مسائله) . وفي الوقت الذي يسلم ابن خلدون بهذا العلم 
الغارق في الرمزية بقوله: (واما التصرف في عالم الطبيعة بهذه الحروف 
Style as lil Vi‏ الا کوان ی دل دامر لا شک ت9 
كثير منهم تواترا الا انه من جهة أخرى بقرر ان هذا العلم الصوفی لا 
يتموضع أمام العقل ويتخطى حدود الطبيعة» يقول ابن خلدون: (فاما سر 
هذا التناسب الذي بين الحروف وأمزجة الطبائع» أو بين الحروف 
والاعداد فأمر عسير على الفهم. إذ ليس من قبيل العلوم والقیاسات: وانما 
مستنده عندهم الذوق والکشف. قال البوني (ت ۵1۲۲ / ۱۲۲۵م): (ولا 
تظنن ان سر الحروف مما یتوصل إليه بالقیاس العقلي وانما هو بطریق 
aa‏ کرت الا سی اي عل ووضم الیو رت 
عند المتصوفة بقوله: (وحاصله عندهم تصرف النفوس الربانية في عالم 
الطبيعة بالاسماء الحسنی؛ والکلمات الالهية الناشئة عن الحروف المحيطة 
بالأسرار السارية في الا کوان. ثم اختلفوا في سر التصرف الذي في الحرف 
بم هو؟ فمنهم من جعله للمزاج الذي هو فيه» وقسم الحروف بقسمة 
الطبائع إلى أربعة أصناف كما pola‏ واختصت كل طبيعة بصنف من 
الحروف يقع التصرف في طبیعتها فعلاً وانفعالاً بذلك الصنف. فتنوعت 
الحروف بقانون صناعي يسمونه التکسیر إلى نارية وهوائية ومائية وترابية 


۲٤١ 


على حسب تنوع العناصرء فالألف GLY‏ والباء للهواء والجيم للماء 
والدال للتراب؛ ثم كذلك على التوالي من الحروف والعناصرء فتعين 
لعنصر النار سبعة: الألف والهاء والطاء والميم والفاء والسين والذال» وتعين 
لو لیر معا هد الناء والواى ان اق رالا رالظاف 
وتعين لعنصر الماء سبعة آیضا: الجیم والزاي والكاف والصاد والقاف 
والثاء والغين» وتعين لعنصر التراب سبعة أيضاً: الدال والحاء واللام والعين 
والراء والخاء والشين» فالحروف النارية لدفع الأمراض الباردة» ولمضاعفة 
وخ اکر رة ee‏ تظلت اعا اما نا اویه SUS‏ تست 
قوی المریخ في الحروب والقتل والفتك والمائية آیضاً لدفم الأمراض 
الحارة من حیمات وغيرهاء وتضعیف القوی الباردة حيث تطلب مضاعفتها 
حساً أو LSS‏ کتضعیف قوة القمر وأمثال ذلك. ومنهم من جعل سر 
التصرف الذي فى الحروف للنسبة العددية فان حروف (أبجد) دالة على 
نواعت Sy‏ ای نوها ين ابا تناسب الأعداد تناسب في 
نفسها كما بين الباء والکاف والراء لدلالتها كلها على الائنین کل في 
مر تبته» فالباء على اثنين فى مرتبة الاحاد» والکاف على اثنين فى مرتبة 
EEE‏ دالس کان ا الاب لال 
والميم والتاء لذلا نيا على ار ات ول Vy Lag Vb‏ شین sas‏ الف 
وخرج للأسماء أوفاق كما للأعداد يختص کل صنف من الحروف بصنف 
من الأوفاق الذي يناسبه من حيث عدد الشكل وعدد الحروف وامتزاج 
التصرف فى السر الحرفی والسر العددي لاجل التناسب الذي بها مما 
سی ماس الى ی ر ا رو لصوف بترن الى 
ظا ارت 7 المتصوفة وهي ظاهرة (عقلاء المجانين)' ؛ يقول ابن 
خلدون: (ومن هؤلاء المريدين من المتصوفة: قوم بهاليل معتوهون 


£۲ 


أشبه بالمجانين من العقلاء وهم مع ذلك قد صحت لهم مقامات الولاية 
وأحوال الصديقين» وعلم ذلك من أحوالهم من يفهم عنهم من أهل 
الذوق» مع انهم غير مكلفين ویقع لهم من الأخبار عن المغيبات 
عجائب)"» (وربما ینکر الفقهاء انهم على شيء من المقامات. لما يرون 
من سقوط التكليف عنهم والولاية لا تحصل إلا بالعبادة وهو غلط فان 
فضل الله يؤتيه من يشاءء ولا يتوقف حصول الولاية على العبادة ولا 
(Le‏ لقد وقف ابن خلدون هنا مع المتصوفة ضد خصومه الفقهاء 
وهو موقف غريب لابن خلدون الذي يراعي الفقه والأصول کثیراً أما 
(عقلاء المجانين) فهو مفهوم plies‏ من دائرة الإحراج التي يقع 
فيها کل من (يشذ) في تصرفه أو سل وکه فيسقط التكاليفء أو يأتي 
ببهتان» أو أمر يتقاطع مع ظاهر الشرع وسننه الواضحة» فالشرع يعد 
الحكم على (المجانين) ما داموا فاقدين لعقولهم وتلك هي ذريعة الذين 
أسفوا لقتل الحلاج وغيره. لذلك وجدنا ابن خلدون يفرق بين البهاليل 
الذين هم عقلاء المجانين وبين المجانین؛ فيقول: (ولك في تمييزهم 
علامات منها: ان هؤلاء البهاليل تجد لهم وجهة ماء لا يخلون عنها أصلا 
من ذكر وعبادة» ولكن على غير الشروط الشرعية لما قلناه من عدم 
التكليف, والمجانين لا تجد لهم وجهة Wool‏ ومنها انهم بخلقون على البله 
من أول نشأتهم» والمجانين يعرض لهم الجنون بعد مدة من العمر لعوارض 
بدنية طبيعية» فإذا عرض لهم ذلك وفسدت نفوسهم الناطقة ذهبوا 
بالخيبة)" لذلك تجاوزهم حكم الشارع. 
؟ - اصناف النفوس: 

ان نظرية ابن خلدون في أصناف المدر کین لعلم الغيب» تقوم على 
أساس تقسیم ثلاثي لأنواع النفوس» يفسر من خلالها أصناف المدركين 


yer 


لعلم الغيب وهي: 

أ-(صنف عاجز بالطبع عن الوصولء فينقطع بالحركة إلى الجهة 
السفلی نحو المدارك الحسية والخبالية وتر کیب المعانی من الحافظة 
والواهمة) . ۱ 

ب - (وصنف متوجه بتلك الحركة الفكرية نحو العقل الروحاني 
9۵09 لا پفتقر LSM ONS I)‏ بما جعل قیه من الاستعداد 
لذلك؛ فیتسع نطاق إدراكه عن الأوليات التي هي نطاق الادراك الأول 
البشرئ: ويسرح في فضاء المشاهدات الباطنية» وهي وجدان كلها لا نطاق 
لها من مبدنها ولا من منتهاهاء وهذه مدارك العلماء الأولياء أهل العلوم 
الدينية والمعارف الربانية» وهى الحاصلة.بعد الموت لاهل السعادة فى 
البرزخ)' 

ج -(وصنف مفطور على الانسلاخ من البشرية جملة جسمانیتھا 
وروحانيتها إلى الملائكة في الأفق الأعلى ليصير في لمحة من اللمحات 
0 ویحصل له شهود الملاًالأعلی في آفقهم وسماع الکلام 
الفساني والخطاب الالهي في تلك اللمحة وهؤلاء الأنبياء صلوات الله 
وسلامه (meade‏ ا 

ان الصنف الثاني عند ابن خلدون هو تكريس للصوفية من أهل 
المعرفة اللانیة والتي بفضلها يميز ابن خلدون المعرفة الصوفية عن الناس 
الاعتیادیین و یجعل fal‏ المعرفة الصوفية دون مرتبة النبوة التي هي أعلى 
المراتب إطلاقاً. وقد انتبه الباحثون إلى هذا التصنیف. بقول 97 
الجابری: (وهکذا فالتفوس البشرية ليست واحدة ولا متساویة) "» ويجمع 
د. محمد جلوب فرحان بین أصناف النفوس وأصناف العلوم عند ابن 
خلدون SUL‏ حدد ابن خلدون ثلائة أصناف من النفوس تقابلها ثلائة 


۲٤٤ 


آبیات من العلوم: 

آولاً صنف العلماء الذي يعمل ضمن المدارك الحسية والخيالية 
والعلوم التي يمكن الحصول عليها من هذا الطریق» هي (العلوم التصورية 
والتصديقية التى للفكر). 

ذا EN es‏ 
الفكري (نحو العقل الروحاني) وهم (امل العلوم الدينية والمعارف 
الربانية). 

WU‏ صنف نفوس الأنبياء: وهذا الصنف مفطور على الانسلاخ من 
البشرية إلى الملائکیة (ويحصل له شهود الملا الأعلى) و (سماع الكلام 
النفسى والخطاب الالهی)". 

ان سس نظرية ابن خلدون في النفس» مما مر بنا من نصوص في هذه 
الفقرة وما قبلها تتكون من: ا النفس» إدراك النفس للغیب» أنواع 
النفوس. ولنشكل جوهر نظريته في النفس. 

الا رفا انها دات روحانية op ML‏ مستكملة بالبدن 
ومدار که حتی تصير ذاتها تعفلاً محضاًء ويكمل وجودها بالفعلء فتكون 
حينئذ ذاتاً روحانية مدركة بغير شيء من الآلات البدنية إلا ان نوعها 
بالروحانیات دون نوع الملائکة. 

a‏ للقن لاورالت Sh sl‏ هذا pe sles‏ کون 
النفس ذات روحانية بوكر اھ EC‏ تخرج 
من القوة إلى الفعل بالبدن وأحواله» وهذا أمر مدرك لكل أحد. 

WU‏ أنواع النفوس: تنقسم النفوس إلى ثلاثة أنواع هي: 

| اللفوس التى حدودها المدارك الحسية والخيالية. 

ب نفوس الأولياء التى نتجه بفعلها الفكري نحو العقل الروحاني. 


۳۶۵ 


فا و my‏ تتجه إلى الملائكة في لأف ای >7 
ان تقسیم ابن خلدون لأنواع النفوس تقسیم تصاعدي. 
۳ - تقد المعرفة الكشفية والخوض فیھا: 
نتوجه الآن لاستعراض وتحلیل النقد الخلدوني المعرفة الكشفية 
والخوض فيهاء ولهذا النقد الخلدوني aon gl‏ هي: 


1- النقد الصوي: 

وهو النقد الذي وجهه الصوفية المتقدمون إلى الخوض في علوم 
المكاشفة وعلى أساسه يرى ابن خلدون ان الخوض في علوم المكاشفة لم 
يكن من طبيعة التصوف في عصره المتقدم أو من طبيعة الصوفية 
المتقدمين. يعتقد ابن خلدون بأن تصوف المتأخرين صاحبه أو لازمه 
الشغف بعلوم المكاشفة مع علمهم بأن «سلف المتصوفة من أهل الرسالة ۔ 
القشيرية ‏ أعلام الملة... لم يكن لهم حرص على كشف الحجاب» ولا هذا 
النوع من الادراك انما همهم الاتباع والاقتداء ما استطاعوا. ومن عرض له 
شيء من ذلك أعرض ce‏ ولم يحفل به» بل يفرون ويرون انه من العوائق 
والمحن...» فلم ينطقوا بشيء مما يد ركون بل حذروا الخوض في ذلك؛ 
ومنعوا من یکشف له الحجاب أصحابهم من الخوض فيه والوقوف عنده 
بل پلتزمون طریفتهم؛ ہر ی سد کہ 
والاقتدای ویأمرون أصحابهم بالتزامها وهكذا ينبغي ان یکون حال المرید 
والله أعلم بحقيقة الحال»" انی لت ست هه على و 
علم المكاشفة مع اعترافه بوجود هذا العلم» وينسب ابن خلدون الكلف 


ای 


بعلوم المكاشفة للمتصوفة المتأخرين وليس المتصوفة المتقدمين» يقول 
ابن خلدون: «ان قوماً من المتصوفة المتأخرين عنوا بعلوم المکاشفة 
وعكفوا على الكلام فيهاء وصيروها من قبيل العلوم والاصطلاحات 
Bs‏ نو TEE‏ کشت لیم رقا 
خاصا يدعون الوجدان والمشاهدة وربما زعم بعضهم في ذلك غير ما 
زعمه الاخرون يعني تناقضهم ‏ فتعددت المذاهب» واختلفت النحل 
والأهواء وتباينت الطرق والمسالك. وتحيزت الطوائف» وصار اسم 
التصوف مختصاً بعلوم المکاشفة والبحث على طريقة العلوم الاصطلاحية 
الکسبية عن Led‏ الملکوت والابانة عن حقائق الوجود والوقوف علی 
حکمته واسراره» ٹم یفسرون المتشابه من الشريعة كالروح» والملك 
والوحي» والعرش, والكرسي وأمثالها بما لا يتضح أو يكاد» وربما بتضمن 
آقوالاً مرو ومذاهب مبتدعة. ککلمات الباطنية فی حمل الکثیر من 
آیات الق oT‏ المعلومة الأسباب علی سی نطو ویضربون بحجب 
التأويل على وجوهها السافری وحقائقها الواضحة کقولهم في آدم وحواء: 
انهما النفس والطبيعة» وقولهم في ذبح البقرة: انها النفس وقولهم في 
أصحاب الکهف انهم الخالدون إلى أرض الشهوات. وأمثال ذلك. فتسکن 
قلوب کثیر من fal‏ الضلال إلى ذلك استحلاء لتحصیل الغایات في 
البدایات فإذا طالبهم الانکار بتحقیق دعاویهم لجأوا إلى الوجدان الذي لا 
یتعدی دلیله ولا يتضح على الغیر برهانه. وو شاء الله ما GS glad‏ (الانعام: 
من الابة۱۳۷) فلقد كانت لهم سعة في تقلید السلف منهم في النهي عن 
الخوض في ذلك. واذ كانت کلماتهم وتفاسیرهم لا تفارق الابهام 
والاستغلاق فما الفائدة فیها؟». ویواصل ابن خلدون نقده الصوفي لعلوم 
المکاشفة الصوفية الفلسفية: «وأما علم المكاشفة الذي هو ثمرة 


۳:۷ 


المجاهدات ونتيجتها فلم يكن سبيل إلى الخوض فیه وقد حذر القوم - 
رضي الله عنهم من إيداعه الکتب: والکلام فی شيء منه إلا ما يدور 
بينهم في المفاوضة على سبيل الرمز والإيماء تمثيلاً وإجمالا ولا يكشفون 
لغيرهم شيئاً من معانيه» علماً بقصور الإفهام عن احتماله» ووقوفاً مع حدود 
الخر (Gag‏ 

ويعلق ابن خلدون على التأليف في علم المكاشفة ولا سيما علم 
الحروف الذي سبقت الإشارة إليه ‏ بأنها خباط «وما أوقع في هذا الخباط 
كله إلا الخوض في علوم المكاشفة الذي حقه عند أئمة القوم ان لا 


يخاض فیه وانه سر الله فلا یغشیه (Cagle‏ 


ب - النقد اللخوي: 

يرى ابن خلدون ان اللغة وضعية اصطلاحية وضعت للمعاني المحسوسة 
والمعقولة ولا يوجد تناسب بين هذا وبين ما بنکشف للصوفية من علوم 
يقولون انها وراء عالم الحس وفوق مدارك العقل. يقول ابن خلدون: 
«واعلم ان الخوض في هذا الفن من الاقوال المحظور من وجوه: اولها: ان 
العبارة عن تلك المدارك والمعاني المنكشفة من عالم الملكوت متعذرة 
لاء بل مفقودة OY‏ ألفاظ التخاطب فى كل لغة من اللغات» انما وضعت 
لوا هارن وو N E‏ 
تواضع واصطلاح. فلا توضع إلا للمعروف المتعاهد Lob‏ ما ينفرد بإدراكه 
لواحد في الأعصار والأجيال فلم توضع له ولا يصح أيضاً التجوز بهذه 
busy‏ علی طریق المجاز!ذ التجوز انما یکون بعد مراعاة معنی مشترك 
أو نسبة» ولا نسبة بوجه بين عالم الملکوت وعالم الملك ولا بين عالم 
الغیب وعالم الشهادة فإذن العبارة عن آحوال SGI pile‏ موف ان 
مفقودق فکیف يتكلم بما لا فهم فضلاً عن ان يودع الكتب» وان صاروا 


YEA 


الع ضرب الاأمتال والقنوع بالاجمال فسبيل مبهم»"" وينقد من جهة اللغة 
في نص آخر یری فيه ان لا توجد دلالة BWW‏ على علوم المکاشفة لانها 
ليست من معارف الحس أو معارف العقل التي وضعت اللغة واصطلح 
علیها للدلالة عليهاء فیما بخص علوم المکاشفة يقول ابن خلدون: - «فلا 
دلالة للالفاظ لعدم الوضع؛ وعدم المناسبة للتجوز كما مر وان كانت 
نفسه متکاسلة - یقصد طالب علوم المکاشفة عن ذلك منحطة إلى 
حضيض التقلید فما له وكلمات يؤديه الخوض فيها إلى علم آشبه بعلوم 
الفلاسفة» بل علوم الفلاسفة ترجع إلى تخيل برهان بنظم أقيسة» وترتيب 
أدلة» بخلاف أقوال هؤلاء. فان البرهان الصناعى مفقود. والوجدان 
مخصوص» فلم يبق إلا حسن الظن بهم لو آبانت bY‏ عن ہہ 

ويخلص ابن خلدون إلى ان علوم المکاشفة لا يمكن «ضبطها 
بالقوانین العلمية» ولا بالعبارة الاصطلاحية» و Gb)‏ ادراك المتصوفة 
تجربة ذاتية محض» لا يعبر عنها صاحبها ولیس في مقدرته التعبیر عن 
مشاهداته إذا تمکن من الوصول إلى درجة المشاهدة» ". 


ج - النقد الشرعي: 

وأعني به النقد من زاوية الشرع: یری ابن خلدون, ان مجاهدة الکشف 
التي تؤدي إلى علوم المکاشفة: «محظورة حظر الكراهية أو تزید» قال الله 
Chea od: She‏ نی قلوب لا CASI‏ رانا وَرَخمَة ABI‏ ابتدغوها Ua‏ 
كنع علیهم الا HT‏ کر له نكا رقوها عد ESE geste,‏ لن 
منوا مهم أجْرَهُمْ و کر مِنْهُمْ فَاسقون» (الحديد: من الاية۲۷). وهذه 
المجاهدة رهبانية» إذ تفسر (رهبانية عند fal‏ الاثر انها رفض النساء واتخاذ 
الصوامع. ثم Go‏ تعالى ان هذه الرهبانية لم يكتبها عليهم» وانما قصدوا بها 
ابتغاء رضوان الله ثم لم يرعوها حق رعايتها فقال تعالى في حقهم: 


۲۹ 


3 وَكَبِيرٌ مِنْهُمْ فَاسقُون4 نعياً له وذماً في ارتكاب الرهبانية وعدم توفيتها 
حقها من الرعاية» » ويستطرد ابن خلدون: «وانظر قوله تعالی GED‏ 
رعایتها ؟ تجد صعوبة التزام هذه المجاهدة لصعوبة رعايتهاء فقد تختلف 
الرعاية لما یعرض فى هذه المجاهدة من الاحوال الخارجة عن الاختبار...؛ 
فيحق الفسق ولك 

يقر ابن خلدون, ان الرجوع «اذن إلى تصفح كلمات الشرع واقتباس 
معانيها من التفاسير المعتضدة بالأثر ولو كانت لا تخلص من الابهام» أولى 
من إبهامهم ‏ أي الخائضین في علم المكاشفة ‏ الذي لا يستند إلى برهان 
bee‏ « ولا قضية شرع»” ثم يستند ابن خلدون إلى مصطلح المحظور وغير 
المحظور في الشرع ليقرر «ان العلوم والمعارف بحسب نظر الشرع تنقسم 
إلى محظور وغير محظور والقاعدة المستقرأة من الشريعة ان كل ما لا 
يهم المكلف في معاشه ولا في دينه فهو مأمور بتركه... فما يهم المكلف 
في دينه أو معاشه فغیر محظور»" ثم بعد ذلك بحصر ابن خلدون حقيقة 
علم المكاشفة بالنبي من دون العارف والولي فيقول: «الأنبياء صلوات الله 
عليهم هم أهل المكاشفة والمشاهدة بالأصلء إذ هي لهم جبلة وطبیعق 
واللمحة التي تحصل لغيرهم من ولي أو صديق بتکلف وا کتساب. واطلاع 
النبي ‏ (صلى الله عليه وآله وسلم) على أحوال الملكوت أكمل من اطلاع 
العارف والولى بل لا نسبة بينهما»” وبعد ان بین ابن خلدون كيف ان 
الاطلاع gle‏ العالم الروحاني هو فطرة cll‏ لا تستصعب علیهم OY‏ 
تمیزوا بها فطرة ووحیاء أجرى مقارنة نقدية مع حال الصوفي فبقول 
مستبدلاً کلمة صوفی LIS‏ مسکین: «وأما حال المسکین الذي لسك له 
هذه الفطرة..» فهو برتقی -بالتلفت الی شىء من هذا الکشف وطلبه ولو 
كان دوق Keen‏ الله عليهم ‏ مر تق صعباً» وخطرا عظيما. 


Yo: 


هذا مع ما فيه من المهالك والعوائق التي يجب حذرها باجتنابه»* آن ail)‏ 
المعبر عن وجهة الشرع ينطلق من الكتاب والسنة ويأمر بالامتناع عن 
تكلف هذه العلوم؛ ويقول ابن خلدون: «وبينا خطأ المتأخرين من 
المتصوفة في تسميته تصوفا وجعله علما مدوناء واعتقادهم انه مستفاد من 
الدفاتر والکتب. وانما هو نور يقذفه الله فى القلب المزكى بالمجاهدة 
المحاذي به شطر الحق» فذا اطلع به -المرید -علی سر الو آو حکمة 
ربانية أو اتضح له مبهم من مخاطبات الشرع ومتشابه الکتاب والسنة» فلا 
يعتد به ويقف عنده فان الاعتداد به حجاب قاطع» بل یستمر على سيره 
إلى “al‏ ویتحدث آبو زيد بلسان الشرع في نقد المتصوفة قائلاً: «فاذا 
كان الشرع ينهى هژلاء عن الخوض في علوم المكاشفة وهم لا ینتهون 
فكيف يوثق بهم... هذا لو خلصت عبارتهم من الإبهام؛ فکیف وهي 
ملتبسة ببدعة أو كفرء أعاذنا الله فليس هذا الذي سموه تصوفاً بتصوف ولا 
مشروع القصد»”. ثم يضع ابن خلدون للكشف الصوفي شرطاً أخلاقياً 
يتمثل بالاستقامة تمبيزاً لأصحابه من غيرهم من أهل الملل المخالفة» يقول 
ایح ةاون ونوا نعو كدر الى طالی هلا لعف سیت عه فيل 
التمکن في الاستقامة ویکون قد سبق ال قلوبهم شيء من الراء القائلةة 
أو لم يسبق» فتتجلى لهم الحقائق على ما عندهم أو على خلاف ما هي؛ 
فیرجعون إلى الاباحة وتعطيل الشرائع والزندقة المحضة. أعاذنا الله فإذن 
الاستقامة شرط في هذا الكشف المفضي إلى العلم الإلهامي الذي هو 
تجلي الحقائق في القلب على ما هي عليه في نفس الأمر من غير خلل و لا 
جرا وأما الکثف الذي هو رفع حجاب القلب كيفما اتفق فقد بحصل 
بالتصفية عن الأغيار» ورقة القلب بالجوع والسهر من غير شرط الاستقامة 
ولهذا بحصل الکشف لکثیر من أهل الملل المخالفة»". ویورد ابن 
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خلدون شرط الاستقامة للكشف في موضع آخر من مژلفاته قائلاً: 

«ان هذا الكشف لا يكون صحيحاً SUIS‏ عندهم إلا إذا كان ناشئاً عن 
الاستقامة» لأن الكشف قد يحصل لصاحب الجوع والخلوة وان لم يكن 
هناك استقامة... وليس مرادنا إلا الكشف الناشی عن الاستقامة؛''۔ 


د - الدقد النفسي: 

خلاصة هذا القول الدائر حول (الانفعالات) الذاتية والوجدانية 
للمتصوف. ستؤكده النصوص الخلدونية التالية وهى: ان المعرفة الكشفية 
من قبيل الوجدان الذي لا ينفع معه الرفض أو القبول ببرهان لأنها معرفة 
وجدانية وفاقد الوجدان بمعزل عنهاء يقول ابن خلدون علم المكاشفة: 
الس من قبیل المتعارف عند الاذهان ولا فى التصورات ولیس من 
7۵0 لمن ۶۶۶۶  -‏ 0 / 
یجدھا الإنسان في نفسه» ولا يقدر ان يصورها لغیرہ إلا بضرب مثل أو 
لے من ای مارو ند مت و کرت ات وا 
الح ية» وفي موضع آخر بقرر ابن خلدون: ان الکشف (إدراك من 
إدراكات التفس مخلوق حادث)". والتصوص يدعم بعضها بعضا في 
تو كيد النقد النفسي؛ يقول ابن خلدون: (ولیس البرهان والدلیل بنافع في 
هذا الطریق - طريقة المعرفة الکشفية -رداً أو قبولا إذ هي من قبیل 
الوجدانیات)" هذا وان (الكلام iS‏ الكشف واعطاء حقانق العلویات 
وترتیب الكائنات فأكثر کلامهم فيه نوع من المتشابه لما انه وجداني وفاقد 
الوجدان بمعزل عن آذواقهم فيه)". على ذلك يعلق آبو العلا عفيفي WE‏ 
عن ابن خلدون: «ونظریته في التصوف فائمة على تفرقة جوهرية بين 
نوعین من الادراك إدراك للع وم والمعارف وأساسه العقلء وإدراك 
للأحوال النفسية وأساسه الوجدان. وهو يبني على هذه التفرقة دفاعه عن 
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أهل التصوف ضد من أنكر عليهم علومهم على أساس عقلي... ولا شك 
في ان ابن خلدون... قد کشف عن سر النزاع العنيف بين الصوفية والفقهاء 
من ناحية وبينهم وبين المتكلمين من ناحية أخرى لأن الصوفية يعتمدون 
على التجربة الوجدانية وما ینکشف لصاحبها من الحقائق. والفقهاء 
والمتکلمون يعتمدون على النظر العقلي بعد النص» . 
ه ‏ النقد الاجتماعي: 

وبتکلم ابن خلدون في هذا الوجه النقدي بوصفه فیلسوف عمران 
بهمه فاعلية الجمیع فیری ان الانشغال بعلم المکاشفة شکل من البطالت 
بقول ابن خلدون: «ثم ان توالیف هؤلاء المتصوفة الخائضین فی علم 
المكاشفة تعددت. وطال فيها الخوضء وتعذر البيان» وعکف کثبر من 
أهل البطالة على تصفحها ووقف بهم العجز والكسل الذي تعوذ منه النبي 
(صلى الله عليه و آله وسلم) ‏ عندهاء یظنون ان السعادة بمعرفة أسرار 
الملكوت فى طى صفحاتھاء وهيهات لذلك»" ويؤكد ابن خلدون ذلك 
في ر قائلاً: ان «الخوض في علم المکاشفة والکلف 
بموضوعاتها ومقالات أهلها ضرب من البطالة»" ويدافع ابن خلدون عن 
عقل المعاش الذي هو العقل الإنساني من حيث التكليف الشرعي فيقول: 
ران العقل الذي ناط به الشرع التكليف هو عقل تدبير المعاش وهو قيام 
الإنسان على معاشه وتدبير منزله فإذا فقد هذا العقل لنقص في ذاته وفي 
لطيفته» كسائر الحمقى والمجانين نزل عن رتبة النوع الإنساني» . 

ان النقد الخلدونى لا يلغى أبداً وجود المعرفة الوجدانية الصوفية. التي 
دافع عن وجودها ابن خلدون في إطارها الفطري مرات عديدة في نصوص 
سبق ان مرت بناء ولكن ابن خلدون يصر على القول: ان لا فائدة من 
الخوض في قضية وجدانية تعجز اللغة عن استيعابها وهي لا تخضع للدليل 
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العقلي والشاهد الحسي. ويبقى موقفه إيجابياً من التصوف ی کده قوله: 
اوفك یوجد لبعض المتصوفة و أصحاب الکرامات Lal tb‏ فی آحوال 
العالم» ولیس معدوداً من جنس السحر وانما هو بالإمداد الالهي. oY‏ 
طريقتهم ونحلتهم من آثار النبوة وتوابعها. ولهم في المدد الالهي حظ على 
قدر حالهم وإيمانهم وتمسكهم بكلمة الله»" ولا يفوتنا ان نذكر موقفاً 
نقدياً له صلة بعلوم المكاشفة وهو نقد ابن خلدون لفكرة القطب عند أهل 
الطرق الصوفية يقول ابن خلدون: «وظهر في كلام المتصوفة القول 
بالقطب, ومعناه رأس العارفين» يزعمون انه لا يمكن ان يساويه أحد في 
مقامه حتى يقبضه اللہ ثم يورث مقامه لآخر من fal‏ العرفان... وهذا کلام 
لا تقوم عليه حجة عقلية ولا دليل شرعي وانما هو من أنواع الخطابة»". 


ٹالٹا: نقد مذاهب الوحدة في التصوف الفلسفي: 

lies aye ol otis‏ کا سا سا اس ان ات 
خلدون یمیز بین تضوف الأول: هو التصوف البحت المعندل الذي any‏ 
الجنيد والمحاسبى والقشيري والغزالی» Lal‏ التصوف الثانى: فهو التصوف 
تر ی سھ سارہ الوسر وال Mlle Meas‏ كنا عن 
عند ابن عربي وابن سبعين وغيرهما كما ظهر من فتوى ابن خلدون بشأن 
وبا سر Cages ey‏ لا وال خلای سای مرف ان 
خلدون بالنقدية الواقعية فمع نقده للتصوف یدافع عن نوع آخر من 
التصوف وهکذا یمثل ابن خلدون دفاعاً نقدياً عن التصوف السلفي ویوجه 
نقده إلى أصحاب الوحدة مثل ابن عربي وابن سبعین وغیرهما متابعاً في 


٠ .‏ ذلك موق ابن تيمية الذی يعد أكبر ناقد لمذهب وحدة الوجود لا سیما 


انه نقده بعد دراسته عند أصحابه” وتری د. نظله الجبوري ان مذهب 
وحدة الوجود یرجع إلى مصادر مختلفة " ولسنا هنا بمعرض مناقشة جذور 
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مذهب وحلة الوجود انما موضوعنا موقت ابن خلدون من مذهب وحدة 
الوجود الذي نتج عن امتزاج التصوف مع الفلسفة» هذا الامتزاج الذي بدأه 
ابن مسرة فى المغرب بعد ان تطور مذهب وحدة الوجود عن فكرة الفناء 
الصوفي التي تعد جذره في التصوف الإسلامي قاطبة. 

ان نقد ابن خلدون يظهر بين سطور الاستعراض الخلدوني لمذاهب 
الوحدة ولهذا سنعمل على تبويب الاستعراض النقدي الخلدونی لهذه 
المذاهب» يقول ابن خلدون موضحاً صعوبة إيضاح المذاهب الفلسفية 
الصوفية في الوحدة: «وربما قصد بعض المصنفين بيان مذهبهم في كشف 
الوجود وترتيب حقائقه (على طريقة أهل الظاهر) فأتى بالأغمض 
فالأغمض»”. ويضرب ابن خلدون مثلاً من أحد شراح قصيدة ابن الفارض 
التائية قائلا: ((كما فعل الفرغاني شارح قصيدة ابن الفارض في الديباجة 
التي كتبها في صدر ذلك الشرح» فإنه ذكر في صدور الوجود عن الفاعل 
وترتيبه: (ان الوجود كله صادر عن صفة الوحدانية التى هى مظهر الاحدية 
مااي شا درا وه لیات الك cles‏ بشني عرد تسه فير 
ویسمون هذا الصدور بالتجلي. وأول مراتب التجليات عندهم تجلي الذات 
على نفسه» وهو بتضمن الكمال بإضافة الإيجاد والظهور... وهذا الكمال 
في الإيجاد المتنزل في الوجود وتفصيل الحقائق وهو عندهم عالم المعاني 
والحضرة الكمالية والحقيقة المحمدية. وهذا كله تفصيل الحقيقة 
المحمدية ويصدر عن هذه الحقائق حقائق أخرى في الحضرة الهبائية 
وهي مرتبة المثال» ثم عنها العرش ثم الكرسي ثم الأفلاك ثم عالم العناصر 
ثم عالم التركيب» هذا في عالم الرتق. فإذا تجلت فهي في عالم الفتق» 
ويسمى هذا المذهب مذهب أهل التجلى والمظاهر والحضرات...» وهو 
کلام لا بقتدر آهل ااظرفل تحص فتاه لغموضه وانغلاقه»"" إذن 
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ابن خلدون يرى فيما يقوله أصحاب الوحدة كلاماً يصعب الوقوف على 
معناه بسبب الغموض الذي يكتنفه فضلاً عن انغلاقه على الأفهام ومع ذلك 
یواصل ابن خلدون استعراضه المفيد لمذاهب الوحدة الذي يختمه بكلام 
نقدي يعرض فيه آراء أصحاب مذهب الوحدة والاتحاد والوحدة المطلقة 
فى کتابیه: (المقدمة) و (شفاء السائل) نذ کر منه ما یفید الاطروحة: «وقد 
سے Reese‏ ان ون وه 
علمية نظرية إلى ان البارئ تعالى متحد بمخلوقاته فى هويته ووجوده 
وصفاته. وربما زعموا صا کم سا ھا تھا 
وسقراط. وهو الذي يعنيه المتكلمون حيث ينقلون في علم الكلام عن 
المتصوفة ويحاولون الرد عليه. لأنه ذاتان تنتفي إحداهما أو تندرج اندراج 
الجزء. فإن تلك مغايرة صريحة ولا يقولون بذلك. وهذا الاتحاد هو الحلول 
الذي تدعيه النصارى في المسیح (عليه السلام). وهو أغرب لأنه حلول 
قديم في محدث اواد Cag‏ 

ویقف ابن خلدون عند القائلين بالوحدة المطلقة مثل ابن سبعين وغيره 
من فلاسفة الصوفية قائلاً: « و WAS‏ ذهب آخرون منهم إلى القول بالوحدة 
المطلقة... ويزعمون فيه ان الوجود (كله) له قوى في تفاصيله بها كانت 
حقائق الموجودات وصورها وموادها... وكذلك مادتها في نفسها قوة بها 
كان وجودها ثم ان المركبات فيها تلك القوى متضمنة في القوة التي بها 
التر کیب كالقوة المعدنية فيها قوى العناصر بهيولاها.... ثم القوة الحيوانية 
تتضمن القوة المعدنية.... وكذلك القوة الإنسانية مع الحيوانية» ثم الفلك 
يتضمن القوى الانسانیة... وكذا الذوات الروحانية والقوة الجامعة لكل من 
غير تفصيل هي القوة الالهية التي انبشت بجميع الموجودات كلية وجزئية» 
وجمعتها وأحاطت بها من كل وجه لا من جهة الظهور ولا من جهة الخفاء 
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ولا من جهة الصورة ولا من جهة المادة فالكل واحد وهو نفس الذات 
الإلهية» وهی في الحقیقة واحدة بسيطة والاعتبار هو المفضل لها 
تاس السوانية REE‏ اگاتد ک ھا 
يمثلونها بالجنس مع النوع في كل موجود كما ذكرناه» وتارة بالكل مع 
الجزء على طريقة المثال وهم في هذا كله يفرون من التركيب والكثرة 
بوجه من الوجوه. وانما أوجبها عندهم الوهم والخيال والذي يظهر من 
كلام ابن دهاق ‏ آستاذ ابن سبعين في تقرير هذا المذهب ان حقيقة ما 
يقولونه في الوحدة شبيه بما تقوله الحكماء في الألوان من ان وجودها 
ى۶9 ۷ٰ۰" 
عندهم الموجودات المحسوسة كلها مشروطة بوجود المدرك الحسی؛ بل 
والموجودات المعقولة والمتوهمة أيضا مشروطة بوجود المدرك العقلى. 
کا و و چو ادرت ا ری ا دا غ 
المدرك البشري جملة لم يكن هنالك تفصيل الوجود» بل هو بسيط واحد. 
فالحر والبرد والصلابة واللين» بل والارض والماء والنار والسماء 
والکوا کب انما وجدت لوجود الحواس المدركة لهاء لما جعل في 
المدرك من التفصيل الذي ليس فى الوجود وانما هو فى المدارك فقط. 
فاذا فقدت المدارك المفصلة فلا تفصیا > تاس ارک وهو أنا لا 
غیره. ویعتبرون ذلك بحال النائم فانه إذا نام وفقد الحس الظاهر فقد کل 
محسوس وهو في تلك الحالة إلا ما يفصله له الخیال. قالوا فکذا الیقظان 
انما یعتبر تلك المد ر کات كلها على التفصیل بنوع مد ركه البشري. ولو 
قدر فقد مدر که فقد التفصیل. وهذا هو معنی قولهم الوهم. لا الوهم الذي 
هو من جملة المدارك البشریة)" ویقصد ابن خلدون قول أصحاب الوحدة 
المطلقة عن ان الكثرة وهم أي لا وجود لها فی الحقيقة ولیس الوهم الذي 
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هو من الحواس الباطنة بحسب نظرية الحواس الباطنة فى الفلسفة العربية 
الإسلامية. ويرد ابن رك على Goth) SEO‏ تفرك ٭ 8 ده 
الطائفة ان معنى التوحيد عندهم انتقاء عين الحدوث بثبوت عين القدم 
وان الوجود كله حقيقة واحدة وانية واحدة. وقد قال gil‏ سعيد الخراز "من 
كبار القوم: الحق عين ما ظهر وعين ما بطن. ويرون ان وقوع التعدد في 
تلك الحقيقة وجود الاثنينية» وهم باعتبار حضرات الحس بمنزلة صور 
الضلال والصدأ والمرأى» وان كل ما سوى عين القدم إذا استتبع فهو عدم. 
وهذا معنى: ( كان الله ولا شيء معه) وهو الان على ما عليه كان عندهم 
ومعنى قول لبيد الذي صدقه رسول الله (صلى الله عليه و آله وسلم) في 
قوله: (آلا کل شىء ما خلا الله باطل). قالوا فمن وحد ونعت فقد قال 
بموحد 58 وموجد محدث هو فعله» وموجد قديم هو 
معبود. وقد تقدم ان معنى التوحيد انتفاء عين الحدوث وعين الحدوث 
الان ثابتة بل متعددة والتوحيد مجحود والدعوى كاذبة» کمن بقول لغيره 
وهما معأً فی بیت واحد: لیس فی البیت غيرك فیقول الا بلسان حاله: لا 
ضام هذا ع رفن ately Sardis‏ کی ولي ی از 
الزمان هذه ألفاظ تتناقض أصولهاء لان GE‏ متقدم على الزمان وهو فعل 
LY‏ من وقوعه بالزمان وانما حمل ذلك ضیق العبارة عن الحقائق وعجز 
اللغات عن تأدية الحق فيها وبها... ثم ان کثیر من الفقهاء وأهل الفتبا 
انتدبوا للرد على هؤلاء المتأخرين فی هذه المقالات وأمثالهاء وشملوا 
بالنكير سائر ما وقع لهم في الطريقة) ”. ان ابن خلدون يستحضر الكثير من 
الآراء الفلسفية الصوفية لااصحاب الوحدة من فلاسفة الصوفي ثم يعقب 
عليها قائلاً: «هذا ملخص رأيهم... وهو في غاية السقوط. لأنا نقطع بوجود 
البلد الذي نحن مسافرون إليه یقیناً مع غيبته عن أعينناء وبوجود السماء 
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المظلة والكواكب وسائر الأشياء الغائبة عناء والإنسان قاطع بذلك ولا 
يكابر أحد نفسه في الیقین»" وبعد هذا النقد يوجه لهم في بقية النص 
نفسه نقداً صوفباً St‏ «ان المحققین من المتصوفة المتاحرین بقولون ان 
المرید عند الکشف ربما بعرض له توهم هذه الوحدة» ویسمی ذلك 
عندهم مقام الجمع. ثم يترقى عنه إلى التمییز بین الموجودات ویعبرون عن 
ذلك بمقام الفرق» وهو مقام العارف المحقق؛ ولابد للمرید عندهم من 
عقبة الجمع وهي عقبة صعبة لانه يخشى على المرید من وقوفه عندها 
فتخسر صفقته»". ویوضح هذا القول ما سبق وقاله السهروردي صاحب 
عوارف المعارف: «فکل جمع بلا تفرقة زندقة»” أما عن طبيعة هذا 
الاتحاد فیوضح ابن خلدون خصائصه قائلا: «وتقرير هذا الاتحاد على 
طریقین:(الاولی) ان ذات القدیم کامنة في المحدئات محسوسها ومعقولها 
متحدة بها في التصورین. وهي كلها مظاهر لهاء وهو القائم علیها. أي 
المقوم وجودهاء بمعنى لولاه لكانت عدماً. وهو رأي أهل الحلول. (الثانية) 
طريق أهل الوحدة المطلقة وكأنهم استشعروا من تقرير أهل الحلول 
الغيرية المنافية لمعقول الاتحاد فنفوها بين القديم وبين المخلوقات في 
الذات والوجود والصفات وغالطوا فى غيرية المظاهر المدركة بالحس 
والتفل ] السدارك اسر وم rete Pret‏ 
الذي هو قسيم العلم والظن والشك. وانما يريدون انها كلها عدم في 
الحقيقة» وجود في المدرك البشري فقطء ولا وجود بالحقيقة إلا للقديم لا 
فى الظاهر ولا فى الباطن... والتعويل فى تعقل ذلك على النظر والاستدلال 
کا انرك تس لذن ذلك انما درك الملكية... 
وقصد من يقصد الحصول عليها بالطريقة العلمیة ضلال)“ بمعنى ان هذه 
العقائد الصوفية لا تحصل عن طريق المفاهيم العقلية والحسية وانما عن 
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الطريق الصوفي والطريق الصوفي المؤدي إلى القول بالوحدة واجه نقداً 
صوفياً ۔ كما مر بنا ‏ يقوم على إقرار الفرق بعد مقام الجمع. 

ثم يقوم ابن خلدون بإجمال آراء الصوفية من أصحاب الوحدة 
والوحدة المطلقة فی رأيين: 

JN gl i‏ رأي اس te‏ التجلی والمظاهمن والاسمای 
Asha Sails She eed,‏ ارش وی 
أشهر المتمذهبين به ابن الفارض (ت ٦٦٣ھ‏ / ۱۲۳۶م) ا Ole‏ وابن 
قسي؛ والبوني(ت ۱۲۲۵/۸۲۲۲م) والحاتمي ابن عربي(ت ۱۲۶۰/۸۱۳۸م) 
وابن سود کین (ت 16۰ه/ ۱۲۶۲م) وحاصل هذا الرأي في ترتیب صدور 
الموجودات عن الواجب الحق: ان انية الحق هی الوحدة وان الوحدة 
aces bes‏ ال yaa‏ اتید را اعا رازن SAS ON ao yl‏ 
من حيك سقوط الكثرة وانتفاء الاعتبارات فهی الا خد وان أخنات من 
س اعتبار الكثرة ٤‏ ۹" ی 
إلى الأحدية نسبة الظاهر إلى الباطن والشهادة إلى الغیب: فهي مظهر 
لأحدية بمنزلة المظهر للمتجلي» ثم تلك الوحدة الجامعة التي هي عين 
الذات وعین قبولها الاعتبارین أعني اعتبار الباطن وتوحده عن BES‏ 
واعتبار الظاهر وتكثره» فهو بين البطون والظهور کالمتحدث في نفسه مع 
نفسه ثم أول مراتب الظهور ظهوره لنفسه. وأول متعلق الظهور الکمال 
الاسمائي...» وأول التجلیات تجلي الذات الاقدس على نفسه... ثم تضمن 
هذا التجلي عندهم الكمال» وهو إفاضة الایجاد والظهور ولیس هو من 
حیث الأحدية التی هي سلب الکثرة بل من حيث الواحدية التي هي 
ا وعم لي كج لوخد انون و کال جا GN‏ تلك کان 
عدت من حيث حصولها جميعا في دفعة واحدة وعينا واحدة في شهود 
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الحق» فهو الكمال الو حدانى» وان عدت من حيث التفصيل فى الحقائق 
والاعتبارات؛ والتنزل في الوجوده وانها البرزخ الجامع sh YI ells‏ 
المنفصلق فهو الکمال الاسمائي المنزل تفصیله في الحقاثق هذه عندهم 
هي عالم المعانی والحضرة العمائية» وهي الحقيقة المحمدية» ومن آعیان 
كثرتها حقيقة القلم واللوح ثم حقيقة الطبيعة» ثم حقيقة الجسم إلى OV)‏ 
ينتهي إلى) pol‏ حقيقة ووجوداء وتشتمل الحضرة العمائية عندهم من 
حيث اعتبار الکثرة والتفصیل على الحقائق السبعة الاسمائية التی هى 
الصفات *. 000 

ثم یستطرد ابن خلدون لیقول في نهاية الفقرة عن أصحاب الوحدة 
مثل ابن عربي وغیره من فلاسفتها الصوفية قائلاً عن کلامهم بأنه کلام 
يميل: «الى تفصيل كثير» وعبارات مبهمة» واصطلاح شارد. وحاصله إذا 
خلص وهذب واتضح للفهم موضوعه ومسائله؛ انه ترتيب للوجود قريب 
من ترتيب الفلاسفة شبيه بآرائهم الكسبية وعلومهم من غير برهان يشهد 
له ولا دليل يقوم Made‏ مما يعني ان ابن خلدون يعد هذه الاراء من 
التصوف الفلسفي غير برهانية ولا دليل عليها. 

آما آصحاب الرأي الا فهم أصحاب الوحدة وهو رأي آغرب من 
الأول فى مفهومه وتعقله. ومن أشهر القائلین به: ابن دهاق (ت ١١5ه/‏ 
(ANNE‏ وابن سبعين والششتري (ت 558ه/ ۹٦۱۲م)‏ وأصحابهم» وحاصله 
بعد إمعان النظر والخوض فيما خاض فيه غيرهم في الواحد وما صدر عن 
الواحد ۔ان الباري جل وعلا هو مجموع ما ظهر وما بطن» ولا شيء خلاف 
ذلك وان تعدد هذه الحقيقة المطلقة والانية الجامعة التى هی عين كل 
انية» والهوية التي هي عين كل هوية انما وقع ‘plas‏ من الزمان 
والمکان والخلاف. والغيبة والظهور والالا واللذة والوجود. والعدم 
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قالوا: وهذه كلها إذا حققت انما هي أوهام راجعة» إلى إخبار الضمین 
وليس في الخارج شيء منهاء فإذا سقطت الأوهام صار مجموع العالم 
بأسره وما فيه واحدأء وذلك الواحد هو الحقء والعبد مؤلف من طرفي حق 
وباطل» فإذا سقط الباطلء وهو اللازم بالأوهام؛ لم يبق إلا الحق» nor‏ 
في الشريعة ومتشابهها مرتكبات غريبة عندهم» وينفرد بسر الوجود 
المكتوم من بلغ درجة العارفين» وهم أصحاب التحقيق والتحقيق يطلقونه 
على هذا العلم» وان الأنبياء والعلماء والأولياء علموه وخصوا من رأوه أهلاً 
له. والدرجات عندهم آولا: الصوفي للتجرید. ثم المحقق لمعرفة الوحدة 
ثم المقرب؛ وهو الذي اجتزأ من عينه على الأثر. وزعم عبد الحق -ابن 
سبعین في بعض كتبه ان هذا الرأي -الوحدة المطلقة - محدث بقوله: 
(روهذا الذي نريد ان ننبه عليه هو مما لم يسمع في عصره ولا قيل انه ظهر 
في دهرء لا مما دون أو علم في فلاة ولا مصر» ثم قال وكذب بقوله: 
«وهو مأخوذ من كلام الله ورسوله»” وهذا هو أعنف نقد لابن خلدون. 
وبعد استعراض ابن خلدون لجانب من التصوف في ثلاث صفحات 
للتصوف فی کتابه (المقدمة) بستشهد 4b‏ بالمحاسبی والغزالی؛ بقول فی 
نقد المذامب الفلسفية الصوفية من خلال ت كيد مفهوم Rel‏ بين الله 
تعالی وبين مخلوقاته بوصفه رداً على مفهوم الوحدة في التصوف الفلسفي 
أو ما یتعلق بصلة الکثرة بالوحدة یقول ابن خلدون: (یقع كثيراً في کلام 
fal‏ العقائد من علماء الحدیث والفقه ان الله تعالی مباین لمخلوقاته» ويقع 
للمتکلمین انه لا مباين ولا متصلء ويقع للفلاسفة انه لا داخل العالم ولا 
خارجه ویقع للمتأخرین من المتصوفة انه متحد بالمخلوقات آما بمعنی 
J plo!‏ فيهاء أو بمعنی انه هو عينها ولیس هناك غيره جملة ولا تفصیلا. 
فلنبین تفصیل هذه المذاهب ونشرح حقيقة کل واحد منها حتی تتضح 
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معانيها فنقول: ان المبايئة تقال لمعنيين: أحدهما المباينة فى الحيز والجهة» 
ويقابله الاتصال. وتشعر هذه المقابلة على هذا 07 Gl aisle‏ 
صريحاً وهو تجسيمء أو لزوماً وهو تشبيه من قبيل القول بالجهة ‏ وقد نقل 
مثله عن بعض علماء السلف من التصريح بهذه المباینق فيحتمل غير هذا 
المعنى؟ ومن أجل ذلك أنكر المتكلمون هذه المبايئة. 

وقالوا لا يقال فى الباري انه مباين لمخلوقاته و لا متصل بها لأن ذلك 
endnote UG acs‏ نا مها اس مہ ضت 
بالمعنى وضده. فهو مشروط بصحة الاتصاف أولاً. وأما مع امتناعه فلاء بل 
يجوز الخلو عن المعنى وضده كما يقال في الجماد لا عالم ولا جاهل و 
لا قادر ولا عاجز و لا كاتب ولا أمي. وصحة الاتصاف بهذه المباينة 
مشروط بالحصول في الجهة على ما تقرر في مدلولها. والباري سبحانه 
وتعالى منزه عن ذلك. ذكره ابن التلمساني في شرح اللمع لإمام الحرمين. 
وقال لا يقال في الباري مباين للعالم و لا متصل به ولا داخل فيه ولا خارج 
عنه وهو معنى ما يقوله الفلاسفة: انه لا داخل العالم ولا خارجه. بناء على 
وجود الجواهر غير المتحيزة وأنكرها المتكلمون لما يلزم عن مساواتها 
للباري في أخص الصفات وهو مبسوط في علم الكلام. وأما المعنى الآخر 
للمباينة فهو المغايرة والمخالفة. فيقال الباري مباين لمخلوقاته في ذاته 
وهويته ووجوده وصفاته. ويقابله الاتحاد والامتزاج والاختلاط. وهذه 
المباينة هي مذهب أهل الحق كلهم من جمهور السلف وعلماء الشرائع 
والمتکلمین والمتصوفة الأقدمين کأهل الرسالة ‏ الرسالة القشيرية -ومن 
نحا منحاهم»”. ان عقلية الفیلسوف ابن خلدون التي آنتجت فلسفة في 
تفسير التاریخ» استطاعت ان تدرس التصوف دراسة منهجية فيها من الجدة 
ما يميز صاحبها عن غيره من الباحثین في التصوف من القدماء والمحدثين. 
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الهو امش: 

AY MA ۷۱ ۵۶ ۳۷ بنظر: ابن خلدون» شفاء السائل: الصفحات‎  ' 

 '‏ ينظر: مقدمة الطنجى لکتاب شفاء السائل» ص مز مط. 

"ابن خلدون شفاء السائل ص ۸۳ ۸۶. 

أ -عفيفي» موقف ابن خلدون من الفلاسفة والتصوف ضمن أعمال مهرجان ابن 
خلدون» ص ۱۳۵. 
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" - بنظر: ابن خلدون» شفاء السائل» ص۹۱ ۔۹۲. 

"- ينظر: الغزالي» أبو حامد محمد المنقذ من الضلال دراسة وتحقيق: د. عبد الحليم 
محمود دار الكتب Jol‏ يثة القاهرة» د. ت» ص۱۳۲ ويقول عبد الرحمن بدوي: (ولا يقر 
- الغزالي - أبداً إمكان الوصولء ناهيك عن الحلول والاتحاد) ص46 / تاريخ التصوف 
الاسلامي... وقارن أبو الوفا التفتازاني» مدخل إلى التصوف الإسلامي» ص ۱۹۰. 

'- ينظر: الغزالي: إحياء علوم الدين» طبع الاستقامة: القاهرة» ج٣‏ ص١٦‏ نقلاً عن 
الطنحى» مقدمته لكتاب شفاء السائل» ص لز. 

''- ينظر: ابن خلدون: شفاء السائل» We‏ 

''۔ ينظر: ابن خلدونءالمقدمة»ص 14۱ وشفاء السائل» ص ۰۱٩‏ ۲۳ وغيرها من المواضع. 

"ابن خلدون: شفاء السائل» ص ۱۲ وقارن الغزالي؛ إحياء علوم الدین:ج۱»ص ۰۱۲ ۱۳. 

۳ -ابن خلدون شفاء السائل» ص ۱۳. 

" ۔ ینظر: الغزالي» إحياء علوم الدين» Woe Me‏ 

* -ابن خلدون المقدمت ص EEA‏ 

.۵۳ ۵۲ خلدون. شفاء السانل» ص‎ ol.” 

۳ - المصدر نفسه» ص OY‏ 

۳ ابن خلدون المقدمت ص LEV‏ 

AE خلدون المقدمة: ص‎ le 


٢٦٢ 


"ابن خلدون المقدمة ص 944 

ابن خلدون, المقدمة» ص ۹۸. 

ous اشكر‎ 

۳ الجابري»د.علي حسينءالرؤية الخلدونية لقدرات الإنسانالعقلية(الفوقية)؛ص ۰۱۹ ۲۲. 

"این خلدون, المقدمت ص AY‏ 

"ابن خلدون المقدمت ص AY‏ 

'' ۔المصدر نفسه» ص 40. 

ا مار poe‏ 

“۔المصدر نفسه» ص٦۹.‏ 

ol‏ خلدون, المقدمت ص۹۷۔ 

الجابري, د.على حسينءالرؤية الخلدونية لقدرات الانسان العقلية (الفوقية)» ص ۲۲. 

"ابن خلدون, المقدمة» ص ۱۰۱. 

"این خلدون, شفاء السائل» ص ۱۳ 

NO, المصدر نفسهء ص‎  '' 

المصدر نفسه. 

"ابن خلدون, شفاء السائل» ص ۱۳ - ٠٤‏ وعن علم الحروف ينظر: الجبوري» د. نظله 
أحمد نائل» الخصائص العامة للتجربة الصوفیق رسالة دكتوراه (لم تنشر)؛ جامعة بغداد 
۲ص 1ء ص 06 .٠١‏ 

"۳ بنظر للباحث المعرفة الصوفية» ص ۲۳۳ فما بعدها. 

ابن خلدون المقدمة» ص ۱۰۲. 

۔المصدر نفسه. 

"ابن خلدون, المقدمة» ص VY‏ 

* -المصدر نفسه ص ٩۰‏ 

أ“ المصدر نفسه. 

المصدر نفسه. 
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الجابري محمد عابد» ابستيمولوجيا المعقول واللامعقول في مقدمة ابن خلدون 
(أعمال ندوة ابن خلدون. بمناسبة مرور ستة قرون على تأليف المقدمة) ص .4١‏ 

** - ينظر: فرحان» محمد جلوب» تصنيف العلوم عند ابن خلدون (دراسة مقارنة)؛ 
رسالة دكتوراه؛ کلیة الآداب» جامعة بغداد (لم تنشر) ۱۶۱۶ه/ ١۱۹۹م‏ ص NA‏ 

“ابن خلدون المقدمة» ص LEY‏ 

.۵۸ ۵۷ خلدون» شفاء السائل» ص‎ cpl 

۳" المصدر نفسه ص OE‏ 

المصدر نفسه ص 31٩-1۸‏ 

.۵۵ خلدون» شفاء السائل ص‎ ot. 

NA المصدر نفسه ص‎  *" 

'* المصدر نفسه. ص VA‏ 

۰۱۱۱ الجابري محمد عابد» فکر ابن خلدون العصبية والدولة...: ص‎  "" 

”ابن خلدون» شفاء السائل» ص٥٠‏ 

المصدر نفسه» ص ON‏ 

°° المصدر نفسه ص ۵۸. 

'* -المصدر تفس 2 OV‏ 

۳" -المصدر نفسه» ص ۵0 .0٦‏ 

المصدر نفسه. ص OY‏ 

** ابن خلدون: شفاء السائلء ص ۷١-۷۰‏ 

" المصدر نفسه» ص ۷۰ 

.4١ 4١ المصدر نفسه» ص‎ ٠ 

"ابن خلدون المقدمة ص LEN‏ 

" -ابن خلدون» شفاء السائل» ص VA‏ 

“ابن خلدون المقدم ص $64 

۳ المصدر نفسه» ص 41۲-۶۱ 


٦ 


LEA 2 المصدر نفسه‎  '' 

NEM - ۱۶۲ عفيفيء أبو العلاء موقف ابن خلدون من الفلسفة والتصوف. ص‎  '' 
ابن خلدون, شفاء السائل» ص58.‎ “ 

 *‏ المصدر نفسه؛ ص59. 


ve 


المصدر نفسه» ص ۱۰۷ ۰ ۱۰۸. 
"ابن حلدون» المقدمق ص AVY‏ 


۷۲ 


- المصدر نفسه ص ££0 

۳" - ينظر عن نقد ابن تيمية لمذاهب وحدة الوجود: الجبوري» د. نظلة» فلسفة ووحدة 
الوجود؛ ص ۲۲۲ فما بعدها. 

۳ -ینظر: المصدر نفسه. ص ۱۳۲ فما بعدها. 

"ابن خلدون, المقدم ص LEY‏ 

'"-المصدر نفسه. 

۳ المصدر نفسه. ص LEY‏ 

”ابن خلدون, المقدمة» ص LEE‏ 

”۔أبو سعيد الخراز واسمه أحمد بن عیسی. صحب ذا النون المصري وسريا السقطي؛ 
توفي سنة ۲۷۹ه/ 441 م ينظر ترجمته عند السلمي أبو عبد الرحمن» طبقات الصوفیت 
ص۲۲۸ فما بعدها وینظر أيضاً القشيري الرسالة القشیریة ج ۰۱ ص LEVY‏ بعدها. 

ابن خلدون المقدم ص٤٤٤‏ - LEV‏ 

*-المصدر نفسه ص ٤٤٤‏ 4۶۵ 

**. المصدر تفسه ص 440. 

'۔ السهروردي»عبد القاهربن عبد الله (ت ۱۳۲ه/ ۱۲۳6م) عوارف المعارف. ص OVE‏ 

“ابن خلدون المقدمة» ص LEY‏ 

۳ بنظر هذا الرأي كاملاً عند: ابن خلدون شفاء السائل الصفحات OA‏ 1۱6۹۰ 

'* -المصدر نفسه» ص .5١‏ 

۳ -بنظر: ابن خلدون» شفاء السائل» ص ۲ ۰ 1۱۳ 

“ابن خلدون, المقدمف ص 4۲. 


۳۹۷ 


الخائمة 

توصل الباحث من خلال فصول الرسالة إلى الاستنتاجات الآتية: 

- موقف معظم الباحثين العرب يلتقي مع ابن خلدون في موضوع نشأة 
التصوف. وذلك في ان نشأة التصوف هي نشأة إسلامية خالصة. إلى جانب 
مت الهو ف الا خر عو تضرف ley al‏ الور و وال سوه 
المطلقة عن التصوف المتقدم الذي يتسق مع ثوابت العقيدة الإسلامية. 

- یختلف موقف أبي العلا عفيفي عن موقف الأكثرية من الباحثين 
العرب وذنك انه قال بتعدد مصادر نأة التصوف فبعضها ge ee!‏ وبعضها 
أجنبي مع اعطاء الأولوية للعامل الاسلامي. وهذه النزعة التوفيقية لم قلق 
قبول معظم الباحثین العرب الذین أرجعوا نشأة التصوف إلى عوامل 
إسلامية خالصة في مقدمتها الق رآن الکریم والسنة النبوية والظروف 
الا جتماعية ‏ السياسية للمجتمع العربي الاسلامي. 

- بعض الباحثین العرب لا یشکلون سوی نسبة قليلة جداً قالوا بالنشأة 
الأجنبية للتصوف الاسلامي ومنهم د. إبراهيم هلال الذي صدر رأيه عن 
موقف أصولى محافظ مضاد للتصوف فأرجعه إلى عوامل أجنبية مستعينا 
باراء 0 وقد أخرج التصوف برمته من دائرة الاسلام ومنهم د. 
البیر نصري نادر الذي تأثر بآراء المستشرقين فأرجع التصوف في نشأته 
إلى عوامل ومؤثرات اجنبية ايضا. 

- موقف فلاسفة المغرب من التصوف ليس على حال واحدة» ففي 
حين يمثل ابن مسرة جسراً لانتقال التصوف من المشرق إلى المغرب 
ويمثل أيضاً امتزاج التصوف بالفلسفة وبعلم الكلام» نجد ان ابن باجه يمثل 
نقداً للتصوف والمعرفة الصوفية إلا ان فلسفته تنطوي على فكرة صوفية 


۳۹۹ 


هي فكرة المتوحدہ آما ابن طفيل فهو يمثل الموقف الايجايي المنفتح على 
التصوف والمتأثر به وهو يستشهد بأقوال الصوفية» أما ابن رشد فهو يتمثل 
ناقداً للتصوف والمعرفة الصوفية الا انه من جهة أخرى يسلم بوجود 
التجربة الصوفية. ان ذروة الموقف من التصوف تظهر عند ابن عربي وابن 
سبعين وهما أشهر فلاسفة الصوفية» اشتهر الفيلسوف الأول بنظريته في 
وحدة الوجود أما الفيلسوف الثاني فقد اشتهر بنظريته في الوحدة المطلقة. 

- موقف ابن خلدون من التصوف مقارنة مع موقف فلاسفة المغرب» 
يتقاطع ويتداخل ويتميز عنها كما قلنا في مقدمة الرسالةء وإليك الا یضاح: 
فهو يتقاطع مع امتزاج الفلسفة بالتصوف عند ابن مسرة ويرى ان هذا 
الامتزاج هو الذي أنتج نظريات الوحدة في التصوف الفلسفي» وهو یتمیز 
عن نقد ابن باجه للتصوف في ان نقده ليس للتصوف برمته؛ انما يفصل بين 
نوعين من التصوف» وكذلك یتمیز من موقف ابن رشد بنفس المعنىء الا 
انه يتداخل مع موقف ابن طفيل الايجابي المنفتح على التصوف ویری فيه 
حقیقة قائمة» ولكن القطيعة من ابن خلدون تظهر مع نظرية وحدة الوجود 
عند ابن عربي والوحدة المطلقة عند ابن سبعين ويرى انهما ظهرتا نتيجة 
لامتزاج غير مقبول بين التصوف والفلسفة. 

- يفصل ابن خلدون بین تصوف بحت معتدل عملي يتمثل عند 
المحاسبي والجنيد والقشيري والغزالي» وبين تصوف شاذ لا عقلاني يطرح 
نظريات الحلول والاتحاد والوحدة ويدعي القدرة على ولوج طريق 
المعرفة الكشفية من خلال الخوض الذي لا طائل منه في المعرفة الكشفية 
التي هي من اختصاص الأنبياء وحدهم. إذن ابن خلدون تجاوز نظرتين 
إلى التصوف: الاولی: ترفض التصوف جملة والثانية تقبله جملة فقام 
بجهده - كما قلنا ۔لتمییز التصوف الفلسفي الذي كان هدفاً لفتوى ابن 


۳۷۰ 


خلدون عن التصوف السلفي المعتدل الذي قبله ودافع عنه دفاعاً أكد 
شرعيته لتمثيل الجانب الروحي من الفكر العربي الإسلامي. 

۔ يجتمع رافدان في موقف ابن خلدون من التصوف أولهما أشعري مر 
من خلال أبي حامد الغزالي والغزالي عند ابن خلدون أفضل من يمثل 
التصوف الإسلامى وكلاهما اشترك فى نقد ورفض نظريات الحلول 
والاتحاد والرافد الثاني سلفي مر من خلال ابن تيمية وهو يعلن عن حملته 
النقدية على صوفية عصره وزمانه من أصحاب نظريات الوحدة فى 
التصوف مثل ابن عربي وابن سبعين» وان ابن خلدون وإن لم يشر إلى ابن 
تيمية إلا انه يواصل نقد ابن تيمية لمذاهب الوحدة عند الصوفية. 

-ابن خلدون يعترف بإمكان وجود المعرفة الكشفية الصوفية إلا انه 
يرى ان من غير الطائل الخوض فيها وهو لذلك يوجه نقده للخائضين في 
المعرفة الكشفية تارة من زاوية المتصوفة المعتدلين وتارة من زاوية الشرع 
وأخرى من زاوية اللغة ورابعة يرى في الخوض في المعرفة الكشفية نمط 

-ان ابن خلدون شخصية فلسفية - فكرية إسلامية فهو ليس من نمط 
الفلاسفة الوضعيين والعلمانيين كما هي الحال في تصنيفات الفلسفة 
الحديثة والمعاصرة» ذلك انه يجتمع لديه المنهج التجريبي في دراسة 
التاريخ والاجتماع البشريين مع الموقف الاعتقادي الإيماني في الأمور 
الروحانية الغيبية ومنها التصوف ولكل مجاله عند ابن خلدون وهما 
یتکاملان» هذا ما توضحه دراسة التصوف عند ابن خلدون. 


۳۷۱ 


قائمة المصادر والمراجع 


»ابن الابار» محمد بن عبد الله القضاعى البلنسى (ت ٥٥ھ/ (e‏ 

التكملة لكتاب الصلة تحقيق عزت العطار الحسينى» القاهرق ۱۳۷۵ 
ه/ "۱۹۵م. 

ابن آبي أصيبعة» موفق الدین أحمد بن القاسم (ت 554ه/ ۱۲۹۹م). 

- عيون الأنباء في طبقات الأطباء» شرح وتحقیق د. نزار رضاء مكتبة 
الحاة بیروت. د. ت. 

»ابن باجه. أبو بكر محمد بن بحیی المعروف بابن الصائغ رت ۵۲۳ه/ 
۸+ 

-رسائل أبن باحه Aig VI‏ حففها وقدم لها ماحد فخري» دار النهار 
للنشر» بيروت» ۸ 

© ابن الجوزيء أبو الفرج عبد الرحمن بن علي (ت 0۹۷ه/ ۱۲۰۰م). 

- صفة الصفوة» dab‏ حيدر آباد الدكن» 1ه ج٤۔‏ 

واستخدمت طبعة ثانبة: 

صفة الصفوق طبعة حیدر آباد الاکن الهند» ۱۳۹۲ه/ ۱۹۷۲ ج .٤‏ 

۰ ابن حزم» علي بن اعد (ت ٤٤٥٢ھ‏ / SW‏ ۱م)۔ 

الفصل فی الملل والأهواء والنحلء المطبعة الأدبية بمص ط ۱ ۱۳۱۷ 


face 
(el ۱۳۶ / ھ۵٢۲۹ ابو نصر الفتح بن خاقان (ت‎ Obl ٭ ابن‎ 
قلائد العقیان» د. م (۱۳۲۸۶ه).‎ - 
/ه۷۷١ »ابن الخطیب. لسان الدین آبو عبد الله محمد بن عبد الله (ت‎ 


)۶ھ) 


۳۷۳ 


الإحاطة في أخبار غرناطة» حققه ووضع یی ۷۷ حك 
عبد الله عنان» مكتبة الخانجي القاهرة» ط ۰۱ ۱۳۹۵ه/ ۱۹۷۵م. 

٭ ابن خلدون» أبو زيد عبد الرحمن (ت 808 ه/ 1500م). 

- التعريف بابن خلدون ورحلته شرقاً وغربه تحقيق محمد بن تاويت 
الطنجي» مطبعة لجنة التأليف والترجمة والنشرء القاهرق ۱۳۷۰ھ/ ١190م.‏ 

-شفاء السائل لتهذیب المسائل» تحقیق الاب اغناطیوس عبده خليفة 
الیسوعی» المطبعة الكاثوليكية» بیروت 1909. 

gat Ou fie Miss ee ساسا نهد السا‎ 
.۱۹۵۷ استانبول»‎ 

فتوی ابن خلدون فى شأن التصوف بذیل کتاب شفاء السائل لتهذیب 
الو طيحي ات 

المقدمة دار الشعب» د. م د. cs‏ طبعة معتمدة على طبعة د. علي 
عبد الواحد وافی. 

»ابن EE‏ عمد اندر ۰ھ" 
(ت ۵۱۸۱/ ۱۲۸۲م). 

۔ وفیات الاعیان» تحقیق د.إحسان whe‏ :دار الثقافةبیروت»د.ت»ج ۲. 

٭ ابن سبعین» عبد الحق (ت 559ه/ ۱۳۷۰م). 

بد العارف تحقیق وتقدیم د. جورج كتوره؛ دار الاندلس بیروت» 
ط ۱ ۱۹۷۸م. 

_رسائل ابن سبعين» تحقیق وتقدیم د. عبد الرحمن بدوي الدار 
المصرية للتأليف والترجمة ٦٦۱۹م.‏ 

© ابن سعد آبو عبد الله محمد (ت ۲۳۰ه/ ۸۶۵م). 

- الطبقات الکبری؛ دار صادر» بيروت» د. ت» Ve‏ 


۳۷۶ 


ابن سینا أبو علي الحسين (ت ۲۸٤ه/‏ ١٦۱۰۳م).‏ 

الإشارات والتنبيهات» تحقيق سليمان دنياء دار المعارف بمصرء ۱۹۵۸ 
م» القسمان الثالث والرابع. 

* ابن رشد أبو الوليد (ت ٦۵۹ھ/‏ ۱۱۹۹م). 

الكشف عن مناهج الأدلة فی عقائد الملة تقديم وتحقيق د. محمود 
قاسم» مكتبة الانجلو المصریة القاهرق ط٣‏ ۹٦۱۹م.‏ 

٭ ابن عجيبة» أحمد بن محمود الفاسي الحسني (ت ١٦۱۲ھ/‏ ۱۸۶۹م). 

- إيقاظ الهمم في شرح الحکم (ومعه الفتوحات الالهية في شرح 
المباحث الاصلیة) المطبعة الجمالية» مصر ۱۳۳۱ھ/ 1911م Ne‏ 

* ابن عربي» محي الدین الحاتمي الطائي (ت ۱۳۸ه/ ۱۲۶۰م). 

- الفتوحات AS‏ تحقیق وتقدیم د. عثمان بحیی» الهيثة المصر ية 
العامة للکتاب. القاهرق ۱۳۹۲ھ/ ۱۹۷۲م السفر الثاني. 

- فصوص الحکم تحقیق ودراسة آبي العلا عفيفي» منشورات مکتبة 
دار الثقافة» نینوی ط ۲ ۱۶۰۹ه/ ۱۹۸۹ع. 

٭ ابن عساکر آبو القاسم علي بن الحسن (ت ۵۷۱ه/ ۱۱۷۵م). 

- التاريخ الكبير» مطبعة روضة الشام» د. م ۱۳۳۰ه) ج ۲. 

٭ ابن طفيل (ت ۸۵۸۱/ ۱۱۸۵ع). 

- حي بن یقظان قدم له بدراسة وتحليل د. جميل صليبا ود. کامل 
cole‏ مطبعة جامعة دمشق» ط 6 ۱۳۸۲ه/ ۲٦۱۹م.‏ 

«ابن الفرضيء أبو الوليد عبد الله بن محمد (ت ۶۰۳ه/ ۱۰۱۲م). 

تاريخ العلماء والرواة للعلم بالاندلس» تحقيق عزت العطار الحسيني» 
مكتبة الخانجيء القاهرة» ط ۲ ۱۶۰۸ه/ ۱۹۸۸ ج ۲. 

»ابن ماجه (ت ۲۷۵ه/ AAA‏ م). 


۳۷6 


- سنن ابن ماجه» تحقيق محمد فؤاد عبد الباقي» دار الكتب العلمية؛ 
بيروت» د. ت» ج۲. 

٭ ابن منظور (ت ۷۱۱ھ/ ۱۳۱۱م). 

-لسان العرب» الدار المصرية للتألیف والتر جمة القاهرق د. ت» مادة 
(زهد). 

٭ الاصبهاني أبو نعيم أحمد بن عبد الله (ت ۵6۳۰ ۱۰۳۸م). 

- حلية الاو لياء وطبقاتالاصفياء؛ مطبعة السعادةبمصر ۱۹۳۲/۵۱۳۵۱م.ج .١‏ 

حلية الأولیاء وطبقات الأصفیاء؛ دار الکتاب العربی؛ بیروت. ط ۳ 
۰ ۱۹۸۰م ج۲ و Ag‏ ۱ 

٭ بالنثیاء انخل جنثالث 

- تاريخ الفکر الأندلسيء نقله عن الاسبانية حسین مؤنس» مكتبة 
النهضة المصریةء Vb‏ ۵0 

© بدوي د. عبد الرحمن 

- تاریخ التصوف الإسلامي من البداية حتى نهاية القرن الثاني» و كالة 
المطبوعات. الکویت. ط ۰۱ ۱۹۷۵م. 

- رابعة العدوية شهيدة العشق الالهی (دراسة ومجموعة نصوص حول 
ایک سز pala ya Naa ia Ne‏ تی تا 

مؤلفات ابن خلدونء دار المعارف بمصرہ ۱۹۹۲م. 

* برو کلمان. کارل 

- تاريخ الشعوب الاسلامیق نقله إلى العربية نبيه أمين فارس ومنیر 
البعلبكي» دار العلم للملايين» بیروت. ط 0 1958م. 

* بسيونيء د. ابراهیم 

نشأة التصوف الاسلامي؛ دار المعارف بمصرء القاهرق 1975م. 


۳۷۳۹ 


بل» الفرد 

-مادة (ابن خلدون). داثرة المعارف الإسلامية» إعداد و تحریر د. 
آحمد الشنتناوي؛ إبراهيم ز كي خورشید؛ عبد الحمید يونس الشعب؛ 
القاهرق د. ت. 

٭ بلاثيوس» اسين 

- ابن عربى» حياته ومذهبه ترجمة عن الأسبانية عبد الرحمن بدوي» 
وكالة المطبوعات الكويت. 

— مادة (ابن مسرة)» دائرة المعارف الإسلامية» إعداد وتحرير إبراهيم 
زكى خورشيد» أحمد الشنتناوي ود. عبد الحميد يونس» الشعبء القاهرق 
د. ت. 

© پنشر (das‏ محمد 

- ابن تاویت الطنجي محققاً لآثار ابن خلدون ضمن (أعمال ندوة ابن 
خلدون بمناسبة مرور ستة قرون على تأليف المقدمة) منشورات كلية 
الاداب والعلوم الإنسانية» الرباط ۹ھ 

۔ابن سبعين وفلسفته الصوفية» دار الكتاب اللبنانى» بيروت» ط ۰۱ ۱۹۷۳ 


- ابن عطا الله السكندري وتصوفه مكتبة القاهرة الحدیثق القاهرة» ط١‏ 
۰ھ 

- مدخل إلى التصوف الاسلامي دار الثقافة للنشر والتوزیع» القاھرة 
۹ھ عم 

۔ مقتطفات من أبحاثه» مجلة الجمعية الفلسفية المصرية» العدد الرابع» 
السنة الرابعة» ۱۹۹۲ عدد خاص عن المرحوم الأستاذ أبي الوفا التفتازاني. 


YVV 


٭ التکریتی 3 ناجى 

- الفلسفة الأخلاقية الافلاطونية عند مفكري الإسلام دار الشؤون 
الثقافية العامة بغداد» 1 ام. 

٭ التليلي» د. عبد الرحمن 

- مفهوم التصوف عند ابن خلدون مجلة الحياة الثقافية» وزارة الثقافة 
بالجمهور بة التونسية» العدد AY‏ السنة 7۲ 

٭ الجابري د. على حسین 

- الرؤية الخلدونية لقدرات الانسان gill)‏ 45( مجلة آفاق عربية» العدد 
۹ء أيلول ‏ تشرین الأول؛ بغداد ۱۹۹۵ع. 

- فلسفة التاريخ في الفكر العربي المعاصرء دار الشؤون الثقافية العامة» 
بغداد ۱۹۹۳م ق١.‏ 

٭ الجابري» محمد عابد 

- ابستيمولوجيا المعقول واللامعقول فى مقدمة ابن خلدون (ضمن 
اععال تدره این دون بساشبه مرورسته فرون على تالیف (ade‏ 
ذ کرش یرم 

خفن انش خلدون» العصبية والدولت معالم نظر بة خلدونية فی التاریخ 
الإسلامي» دار الشؤون الثقافية العامة» بغداد» دار اشن المغربية» د.ات. 

= لحن والتراث» الم رکز الثقافي العربي الدار البیضای ط ا 06ام. 

٭ الجبوري» نظله أحمد نائل 

- الخصائص العامة للتجربة الصوفيق رسالة د كتوراه (لم تنشر)» جامعة 
بغداد ۱۶۱۲ه/ ۱۹۹۱م. 

-فلسفة وحدة الوجود آصولها وفترتها الاسلاميق مکتبة ابن ned‏ 


المحرق البحرين» ط ۰۱ ۱۶۰۹ه. 


۲۷۸ 


-مواقف الخلاف بين الفقهاء والضوقة مجلة الرسالة الاسلامیته 
العددان VAY‏ - ۱۸۳ العراق السنة الثامنة عشرة رمضان - شوال ۱۶۰۵ه/ 
حزیران ‏ تموز ۱۹۸۵م. 

* الجرجاني» علي بن محمد الشریف (ت ۸۱5 ه/ ۱۶۱۳م). 

- التعر یفات» مطبعة البابي الحلبي القاهرق ۱۹۳۸مء وبذیله رسالة في 
اصطلاحات الصوفية الواردة في الفتوحات المكية لمحي الدین بن عربي. 

٭ جعفر» محمد كمال إبراهيم 

التصوف طريقاً وتجربة ومذهباً دار المعرفة الجامعية» الأسكندرية» 
۸۰ 

و اج سين 

ارہ کن لنظرية الطریق الصوفی؛ مجلة آداب المستنصریق 
بغداد العدد ۲٩‏ السنة ۱۹۹۵م. : 

المعرفة edd gral‏ دار عمار - عمان دار الجیل -بیروت؛ ط ۰۱ ۱۶۱۲ 
ھ/۱۹۹۲م. 

٭ جولد تسیهر» اجناس 

- العقيدة والشريعة في الاسلام نقله إلى العربية وعلق عليه د. محمد 
يوسف موسی ود. على حسن عبد القادر والاستاذ عبد العزيز عبد الحق» 
دار الکتب الحديثة جس ومکتبة المثنى ببغداد» Vb‏ د. ت. 

* حسن» محمد عبد الغني 

این علدوويي اتھام کافس تراسرت المجلة القاهرة 
العدد ۵۳ السنة الخامسة» ذو القعدة ۱۳۸۰ھ/ مایو ۱٦۱۹م.‏ 


٭ الحصري» ساطع 
-دراسات عن مقدمة ابن خلدون: مكتبة الخانجي بمصر ومكتبة 


۳۷۹ 


المثنى ببغداد» ١1م‏ 


* الحكيم» سعاد 
-المعجم الصوفی. دار ندرة للطباعة والنشر بیروت. ط ۰۱ ۱ ه/ 
5ام. 


٭ حلمي؛ محمد مصطفى 

الحياة الروحية في الاسلام. الهيئة المصرية العامة للتأليف والنشرء 
القاهرق /اوام. 

٭ الحميدي ابو عبد الله محمد بن فتوح (ت ۶۸۸ه/ ۱۰۹۵م). 

- جذوة المقتبس» تحقیق محمد بن تاویت الطنجي» مکتب نشر الثقافة 
الإسلامية, القاهرق د. ت. 

»دي بور» تج 

- تاريخ الفلسفة في الإسلام» ترجمة محمد عبد الهادي آبو ريده» الدار 
التونسية للنشرء المؤسسة الوطنية للکتاب الجزائر» د. ت واستخدمت طبعة 
ثانیة هى: 

ري الفلسفة في الاسلام ترجمة محمد عبد الهادي gel‏ رید 
مکتبة النهضة المصر بت القاهرق د. ت. 

٭ الرازي» محمد بن أبي بكر بن عبد القادر (ت ٦٦٥ھ/‏ ۷٦۱۲م).‏ 

مختار الصحاح. دار الكتاب العربي» بیروت؛ ۱۹۸۱م. 

زبادة» د. معن 

- الحركة من الطبيعة إلى ما بعد الطبيعة» دراسة في فلسفة ابن باجه 
الأندلسي. دار اقرأء پیروت؛ ۱6۰۵ه/ ۱۹۸۵م. 

٭ الزین؛ سميح عاطف 

- إبراهيم بن آدهی دار الكتاب اللبناني د. مه ۱۶۰۸ه/ ۱۹۸۸م. 


۳۸۰ 


« السراجء gil‏ نصر (ت ۳۷۸ه/ ۹۸۸م). 

اللمع» حققه وخرج أحاديثه د. عبد الحليم محمود وسرور طه عبد 
الباقي» دار الکتب؛ مصرء ۰٦۱۹م.‏ 

سوج طه عبد لاف 1 

رابعة العدویق دار الفکر العربي» القاهرة» 1974م. 

محي الدین بن عربي» مکتبة الخانجي بمص د. ت. 

٭ السلمي: اضف ال کین (ت ۱۲ [a‏ ۱ 

- طبقات الصوفية تحقیق نور الدین شريبة» مکتبة الخانجی. القاهرة» 
ط٣ Jaded‏ ۱۹۸۲م. ۱ 

٭ سمیت. مرعریت 

مادة (رابعة العدویة) ضمن داثرة المعارف الإسلامية» تر جمة: أحمد 
الشنتناوي ابراهيم ‏ کی خورشید. عبد الحمید یونس؛ د. م د. ت» م۹. 

٭ السهروردي الشیخ عبد القاهر بن عبد الله (ت ۱۳۲ه/ ۱۲۳۶م). 

- عوارف المعارف دار الکتاب العربي» بیروت؛ ط ۱: 1555م. 

٩‏ شرف. محمد جلال 

دراسات في التصوف الاسلامي دار التهضة العربية» بیروت ۱۹۸۰م. 

« شرف محمد یاسر 

الوحدة المطلقة عند ابن سبعين» الم ركز العربي للطباعة والنشر» 
بیروت» دار الرشید بغداد ۱۹۸۱م. 

۵ شر بط عبد الله 

الفكر الأخلاقي عند ابن خلدون: الشركة الوطنية للنشر والتوزيع» 
الجزاثر ط ۰۲ ۱۳۹۵ھ/ ۵ 


٭ الشكعة» مصطفی 


YA\ 


- الأسس الإسلامية في فكر ابن خلدون ونظرياته الدار المصرية ‏ 
اللبنانية» القاهرق ط ۲ ۱۶۰۸ه/ ۱۹۸۸ع. 

٭ الشمالی؛ ote‏ 

Siig -‏ في تاريخ الفلسفة العربية الاسلامية وآثار رجالهاء مطبعة 
النسرء بيروت» ط٣‏ ۱۹۰م. 

٭ شمس الدین عبد الامیر 

الفکر التربوي عند ان خلدون وابن الا زر دار اقرا بیروت ط ۲» 
ھ/ 1۹۸1م( 

٭ الشيبى» كامل مصطفى 

عراف في اشتقاق كلمة صوفيء مجلة كلية الآداب» (مستلة) ۲٦۱۹م.‏ 

- صفحات مكثفة من تاريخ التصوف الاسلامي: دار المناهل» بيروت» 
ط١‏ ۱۹۹۷م. 

- الصلة بين التصوف والتشيع» دار الاندلس» بیروت؛ ط ۳۰۱۹۸۲م»ج۱. 

- الفکر الشيعى والنزعات الصوفیة مكتبة النهضتة. بغداد؛ ط ۰۱ 
هم ۱۹۷۰م. ۱ 

٭ شيخ الارض» تيسير 

ابن باجه دار الانوار بیروت ط ۱ ۵٦۱۹م.‏ 

dele *‏ الاندلسي (ت (EW‏ ۱۰۹۹م). 

طبقات cae dl‏ طبعة قدیمة د. ت» د. م. 

٭ صالح» مدني 

ابن طفيل وقصة حي بن بقظان, دار الشؤون الثقافية العامة» بغداد» 
۹ 


go tates 


YAY 


- تاريخ الفلسفة العربية» دار الكتاب اللبناني» بيروت» ط٢‏ ۱۹۷۳م. 

۰ الضبى» أحمد بن بحیی (ت ۵۹۹ھ / ۲ 

بغية الملتمس في تاريخ رجال أهل الأندلس دار الکتاب العربي 
القاهرق ۱۹۲۷م. 

٭ عباس» د احسان 

تاريخ الأدب الأندلسي (عصر سيادة قرطبة)» دار الثقافةء بیروت:ط ۱ 
1م 

٭ العرافی» د. cable‏ 

الميتافيزيقا فى فلسفة ان طفيل» دار المعارف» القاهرة» ص »٤‏ ۹۵ 

« العظمت عزيز 

-ابن خلدون وتاريخيته» ترجمة عبد الكريم ناصیف. دار الطليعة 
للطباعة والنشر» بیروت؛ ط ۰۲ ۱۹۸۷م. 

٭ عفيفى» أبو العلا 

-ابن عربي في دراساتي ضمن الكتاب التذكاري عن محي الدين بن 
عربي» دار الکتاب العربي للطباعة والنشرء القاهرة» ۱۳۸۹ه/ ۹٦۱۹م.‏ 

- التصوف الثورة الروحية فی الاسلام» دار الشعب بيروت» هه مناه 

موقف ابن خلدون من الفلسفة والتصوف ضمن أعمال مھرجان ابن 
خلدون» القاهرق 7٦٢‏ 

© عنان» محمد عبد الله 

-ابن خلدون» حياته وتراثه الفكري مطبعة مص القاهرة» ۱۳۷۲ه/ 

-ابن خلدون وتراثه الفکری؛ مطبعة لجنة التأليف والترجمة والنشر 


YAY 


القاهرق ط٣‏ ۱۳۸۵ه/ ۵ م. 

٭ cals‏ أحمد توفيق 

التصوف الإسلامى تاريخه ومدارسه وطبيعته وأثره» مكتبة الانجلو 
المصر 4( القاهرق ۷۰ 

٭ الغزالی أبو حامد (ت ۵۰۵ه/ ۱۱۱۱م) 

- المنقذ من الضلال: دراسة وتحقیق د. عبد الحلیم محمود.دار الکتب 
الحد (AL‏ القاهرق جر نت 

٭ غلاب محمد 
الدین بن عربي ذکر سابقاً 

٭ فتاح» د. عرفان عبد الحميد 

- نشأة الفلسفة الصوفیة وتطورهاء المكتب الإسلامی» بیروت. ۱۳۹۶ه/ 
۷۶ 

- نقد ابن خلدون للتصوف. مجلة الرسالة الإسلامية» العراق» العددان 
AVI ۰‏ ۱۶۰۶ه/ 4ام. 

٭ فخري» ماحد 

- تاريخ الفلسفة الاسلامية الدار المتحدة للنشرء بیروت. ۱۹۷۶م. 

9 فر حان» محمد جلو 

- تصنيف العلوم عند ابن خلدون «دراسة مقارنة»» رسالة د كتوراه (لم 
تنشر)» جامعة بغداد. ۱۶۱۶ه/ ١۱۹۹م.‏ 

وروج هر 

-ابن طفیل وقصة حي بن یقظان دار OLS‏ للطباعة والنشرء بیروت؛ 
۲ ھ/ ۳۲ 


۳۸۶ 


- تاريخ الفكر العربي إلى أيام ابن خلدون دار العلم للملایین» بیروت؛ 
اهم 7۳۲ 

© الفيومي» د. محمد إبراهيم 

ا باجه والاغتراب» دار الجیل» ببروت» ط ۱ ۱۶۰۸ه/ ۸ 

* القشيري»أبو القاسم عبد الكريم (ت 550ه/ ۱۰۷۲م). 

- الرسالة القشيرية» تحقیق د. عبد الحلیم محمود ود. محمود الشريف» 
دار الكتب الحديثة, القاهرق ۱۹۷۲م ج۱. 

- الرسالة القشيرية» تحقيق د. عبد الحليم محمود؛ ود.محمود الشريف» 
مطبعة حسان» القاهرق ve cel AVE‏ 

© کرو» ا القاسم محمد 

العرب وابن خلدون» الدار العربية للکتاب؛ تونس» ط٣ eS AVY‏ 

٭ الكلاباذي أبو بكر محمد (ت ۸٥۳ھ/‏ ۹۱۸م). 

- التعرف لمذهب أهل التصوف. تحقیق محمود أمين النووى» مكتبة 
الكليات الأزهرية» ط ۰۱ ۱۳۸۸ه/ 1959م. 

٭ کوربان» هنري بالتعاون مع سيد حسين نصر وعثمان يحيى 

تاريخ الفلسفة الإسلامية» ترجمة: نصير مروة وحسن قبیسی؛ 
منشورات عویدات. بیروت بارس ط٣‏ ۳ 

e‏ لاکوست؛ أيف 

_ العلامة ایخ خلدون» ترجمة د ميشال سليمان» دار ابن خلدون» 
بیروت» Nb‏ 4 

٭ ماسينيون» لوي 

دمادة (تصوف) داثرة المعارف الاسلامية ترجمة حمد الشنتناوي 


وإبراهيم ز كي خورشید وعبد الحميد بونس» د. م» د. ت» م9. 


۰٥ 


مادة (زهد) دائرة المعارف الإسلامية» المعطيات السابقة نفسهاءم ۱۰. 

« مبارك. زكي 

- التصوف الإسلامي في الأدب والأخلاق» المطبعة العصرية للطباعة 
والنشر» صيدا -بیروت. د. کے 

٭ المحمدي عبد القادر موسى 

الاغتراب في تراث صوفية الإسلام» رسالة دکتوراہ(لم تنشر) جامعة 
بغداد ۱۶۱۶ه/ ۱۹۹۵م. 

— مدرسة بغداد الصوفیق رسالة ماجستیر (لم تنشر)» جامعة بغداد 
۹ھ وم 

© محمود عبد الحلیم 

فلسفة ابن طفيل ورسالته (حی بن یقظان»» دار الكتاب اللبناني. 
بیروت؛ ۱۹۸۷م. 

* محمود عبد القادر 

- الفلسفة الصوفية في الاسلام دار الفكر العربي» pV NAV ba all‏ 

* مد کور إبراهيم بيومي 

41۵ مهرجان ابن خلدون ذکر ماقا 

- في الفلسفة الإسلامية» منهج وتطبیقه» دار المعارف بمصر القاهرة 
ط٢ pla‏ 

- وحدة الوجود بين ابن عربي واسبينوزا ضمن الکتاب التذكاري عن 
محي الدين بن عربي ذكر سابقاً. 

* مطلك. فضيلة عباس 

الأصول الإشراقية عند فلاسفة المغربء رسالة دكتوراه (لم تنشر)؛ 
جامعة بغداد 815١ه/‏ ۱۹۹۵م. 
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* المکی؛ عبد الرزاق 

- الفکر الفلسفي عند ابن خلدون مطابع رویال الأسکندرية, ۱۹۷۰. 

٭ نادرء البیر نصري 

- التصوف الاسلامي نصوص جمعها وقدم لهاء المطبعة الكاثوليكية» 
بیروت؛ ۱۹۲۰م. 

* النباهی» gl‏ الحسن بن عبد all‏ بن الحسن المالقی الاندلسی (ت ۷۱۳ 
(1Y Ja‏ ۱ ۱ 

- تاريخ قضاة الأندلس» المکتب التجاري للطباعة والنشر والتوزيع» 
و 

© نیکلسون ارنولد أ. 

- الصوفية في الإسلام؛ ترجمة نور الدين شريبة»مكتبة الخانجي مصرء 
۱ ۹۵۱ ۱م. 

- في التصوف الاسلامي وتاريخه» ترجمة آبي العلا عفيفي» مطبعة 
لجنة التأليف والترجمة والنشر القاهرق ۱۳۹۲ه/ ۱۹۶۷م. 

(ed VE EW الحسن (ت‎ gl ٭ الهجويري‎ 

- کشف المحجوب. دراسة وترجمة وتعلیق د. إسعاد عبد الهادي 
قندیل مطبعة الأهرام التجاريق القاهرق ۱۳۹۵ھ / ۱۹۷۵ جزءان في 
مجلد واحد. 

* هلال إبراهيم 

- التصوف الاسلامی بین الدين والفلسفة دار النهضة العربية» القاهرق 
ط١ء‏ ۱۳۹۵ه/ ۵ ۱ 

* وافي» علي عبد الواحد 

-الجزء الأول الخاص بالدراسة من تحقیقه لمقدمة ابن خلدون, لجنة 
البيان العربي» د. م» ط٢‏ ۱۳۸۶ه/ ۵٦۱۹م.‏ 


YAY 
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راق ز كي مبارك ور ور وس 1[ هه 1[ 1 و ده دازون 
راي ابراهيم بسيوني cee‏ هن ی سا اداه اجن Nie welds cig bie‏ اپ ا ماه اوه 


۳۸۹ 


رأي عرفان عبد الحميد فتاح الي ا لل ۲۵ 
العامل الأول ene ee ee oe MOE ER mr ey‏ ا 
العامل الثانى EE‏ ذ 
العامل الثالث ,0 :ہش . 
رأي محمد كمال ابراهيم جعفر dai ODA‏ 6 
رأي محمد جلال شرف eat‏ سمش اتا 
رأي محمود عبد القادر ا ري 
اما المدرسة الاولی a.‏ وم ا م Niece‏ 
اما المدرسة الثانية ny‏ و 
واما المدرسة الثالئة 09 و ON‏ 
خلاصة القول AES‏ 
زای اعمد ترفق عاد U E tats abate‏ کا 
sly‏ عبد القادر موسى EO ARs‏ 
اولا: تعاليم الدين الاسلامي aaa‏ ی ی CO‏ 
ٹانیا: العامل السیاسی وہم ا Sev a cA‏ 
ثالثا: العامل النفسى. O‏ 
المیالغة فی الشعور بالخطنة 77 1 ڈو 2 
خامسا: مشاهد الحساب في اليوم الأخروي EN ces aS‏ 
سادسا: معارضة النزعة المادية ا ی ON‏ 
آراء القائلين بتعدد مصادر نشأة التصوف الاسلامي CAs‏ 
رأي أبى العلا عفيفى REA OSE‏ 
العامل الأول lS ee‏ 
العامل الثانی جصس مھ مس ےکس TT ne‏ 
العامل التالث cae oem aaa‏ مک ما aie‏ شاب مق O‏ 


۳۹۰ 


العامل الرابع موم ھی مس ھی اط ال سس د ل ا OA‏ 
المصدر الأول: القر OT‏ والحدیث و 
المصدر الثاني: علم الکلام ae‏ ی میس ٹا سض اہ OE‏ 
المصدر الثالث: الافلاطونية المحد ثة 0 
المصدر الرابع: التصوف الهندي اع ھا ا تھی ما ود ای ON‏ 
المصدر الخامس: المسیحیة ٹیو اص سس سر صا اس ری می ONA‏ 
آراء المتأثرین بالاستشراق سمش وا سم پ 0 
E plea ats)‏ ےسش تد OO Aste ont Reena‏ 
gh‏ د. ابراهيم هلال کدمفلگکمجھهمفھسسھاکااج ھت Se‏ 9 
حقيقة نشأة التصوف O EEO‏ ل 
١۔القرآن‏ الكريم andre!‏ ی OR‏ 
أ القرآن الكريم والزهد یس می مہ جم ی سس BN‏ 
ب القرآن الكريم والتصوف ٹرامس سم سے ا 
۲ زهد النبى د وك ما ايد ار ی 1 
۳ أهل الصفة NR RROD‏ 0 
٤‏ الظروف السياسية الاجتماعية للع ع ei‏ و E‏ 
۵ تطور الزهد الى تصوف VERRAN‏ 
أولا: الحسن البصري مج MG SRR‏ 
ثانيا: الزهد الصوفي في القرن الهجري الثاني 2 ۱۷۲ 
ا ابرأهيم بن ادهم 00000 1 ا ا NOR‏ 
ب ۔رابعة العدوية الو اس سو ا ا ۱۱ 
ج ‏ فكرة المعرفة الصوفية في القرن الهجري الثاني 15978( 
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الفصل الثاني 


التصوف عند فلاسفة المفرب 


التمهيد حو او الہ مس یگ 
١‏ التصوف عند ابن مسرة 0000 0 00 
تصوفه ا O EG‏ ا" 
مؤلفات ابن مسرة N aE‏ 
۲ التصوف عند ابن باجة ےرا Bl‏ دی soir tee Saal‏ 
۳ التصوف عند ابن طفيل am‏ شه سسا 
٤‏ التصوف عند ابن رشد ESS‏ 
۵ التصوف عند ابن عربی Ta ad‏ 
وا سد ل as ek‏ ی ی VG‏ 
التصوف عند ابن سبعين لصويو مساو ل و او و ا ان ۱ ۱۲ 
أ ابن سبعين ونقد الفلاسفة neta‏ ال اا 
ب -هؤلفاته فى التصوف WESEN Ra eS‏ 
ج -اين سن رااضرت العملي on tutes‏ م ل 
د الو حدة المطلقة عند ابن سبعين FOES‏ 
ھ من نصوص ابن سبعين فى الوحدة المطلقة جا اس و 
الفصل الثالث 
التصوف عند ابن خلدون 
التمھید ی سا ساس مس مھ ا ا یی MOY‏ 
أولا: ابن خلدون وكتابه شفاء السائل اس ارت O suelo‏ 
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تحقیق کتاب claw‏ السائل 97 0 
7ص بالمتصوفة EES‏ 
‘WE‏ ابن خلدون والتصوف E‏ امف لف کسی یر ea a‏ 


المحاهدة الثالثة EE RS‏ 
الشرط الأول سم ی ی و 
الشرط الثانی ما وه 


vay 


العامل الثانى 11 1 1[ 001 
العامل الثالث 1 O‏ 
العامل الرابع Ml oleate‏ ی بال لت وس املاس اس 11 
ط ‏ الرمزية الصوفية یس وا الو ا VAY‏ 
ي ‏ العلاقة بين التصوف والفقه Sa E RE‏ 
الفصل الرابع 
نقد التصوف عند ابن خلدون - تحلیل ونقد - 
التمهيد ل 1 
اُولا:مصادر ابن خلدون فی التصوف ابوڈ زسم مس سی Ves‏ 
ثانا الموقف من علوم المکاشفة ae Ae‏ ی لن ا مو ا ۲۱ 
١‏ المعرفة فوق الطبيعة E‏ 
۲ أصناف النفوس م اا اا EEE‏ 
٣۔‏ نقد المعر فة الکشفية والخوض فيه ا چر٢‏ 
أ النقد الصوفی ey ee‏ ی هک کته E‏ 
ب ۔ النقد اللغوي SE‏ أو Net‏ اخ ۱۱23 
a‏ النقد الشرعي 0000 ی ۲ 
و اقلا فش شس ها Saale‏ اھ ساھ تس سمش نوی MOM‏ 
ه ‏ النقد الاجتماعی و و تس ا vs‏ 9( 
ثالثا: نقدمذاهب الوحدة فى التصوف الفلسفى cece Scns‏ ل MOE‏ 
الخاتمة پچھوووسوچوچھودوھچچو چوس ۱۱ 
قائمة المصادروالمراجع اسح سه و Ta‏ 
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als‏ الددن والكلاما ںید 


ململ ةكب rat 7 ite‏ منطعیصۂ بر زا مرک زورما فلمفۂ الریں - بغراو 


رئيس التحرير: د. عبداخبار الرفاعي 


وتتناول جداليات: التراث والحداثة؛ الاصالة والمعاصرة» تاريخية المعرفة 
الدينية» الاطر الاجتماعية للمعرفة الدينية» العلم والدين» النص والواقم» الغيب 
والانسان والطبيعة. مضافا الى كل ما يتصل بالاتجاهات الحديثة في علم (PAS‏ 
ومقارنة الادیبان: والتعددية والاختلاف. والتسامح؛ والتعايش بين الاديان 
والثقافات» وعلم اجتماع الدین؛ و علم نفس الدين» وانثربولوجیا الدين» والتجربة 
الدينية» وعلوم التأويل» والتصوف الفلسفي» والعرفان النظري وفلسفة العلم 


ومقارنة الأديان. 
وقد صدرت الکتب التالية فى هذه السلسلة: 


۱- نحو منهجية معرفية قرآنية د. طه ple‏ العلواني 
۳- ابستمولوجية المعر فة الكونية محمد ابو القاسم حاج حمد 


4- نحو فهم poles‏ للاجتهاد 

-٥‏ الابستمولوجیا: دراسة لنظرية العلم في التراث 
1- الاسلام والانثربولوجیا 

۷- اشکالیات التجد بد 

۸ - النص الدینی و التراث الاسلامی 

۹- العرفان ال ۱ 
٠-المذهب‏ الذاتى فى نظرية المعرفة 

۱- مقدمة فى السؤال اللاهوتى الجديد 

-\Y‏ العقلانية والمعنوية: مقاربات فى فلسفة الدین 


۳۹۵ 


د. زيلب ابراهیم شوربا 
د. زینب ابراهیم شوربا 
د. ابو بكر احمد باقادر 
د. حسين رحال 

د. أحميدة النیفر 

د. خنجر حمية 

كمال الحيدري 

د. عبدالجبار الرفاعي 


مصطفى ملكيان 


۳- انثروبولوجيا الدين 

۶- النص الرشدي فى القرائة الفلسفية المعاصرة 
۰۵ الاسلام والحدائة: ضرورات تجديد الخطاب 
-٦‏ جاذبية الحداثة ومقاومة التقلید 

۷- المفکرون الغربیون المسلمون 

۸- مسألة الحرية فى مدونة بن عاشور 

9 التخلف والتمية في Si‏ مالك بن نبي 

۰ المستنیرون الایرانیون والغرب 

١‏ التسامح لیس منة او هبة 

۲- اشكالية الفلسفة في الفکر العربي الاسلامي 
۳- رهانات الحداثة 

-٤‏ مخاضات الحداثة 

٥‏ فلسفة الدين من منظور الفکر الاسلامي 


۳۹۹ 


د. ابو بکر باقادر 
د.علي عبد الهادي 
ادریس هاني 

د. محمد الشیخ 

3 صلاح عبدالرزاق 
جمال دراویل 
الطاهر سعود 

د. مهرزاد بروجردي 
= عبدالجبار الرفاعي 
د. فوزی حامد الهيتي 
د. محمد الشيخ 

د. محمد سبلا 


د. ابو يعرب المرزوقي 


